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काशी नागरीप्रचारिणी सभा 
सं० १९८३ ] [ सूल्य २॥) 


परिचय 


जयपुर राज्य के शेखावाटी प्रांत में खेतदी राज्य दै.।| वहा के राजा 
श्री भजीतर्सिह जी बहादुर बढ़े यशस्वी और विद्याप्रेमी हुए। गणित 
शासख््र में उनकी कद्सुत गति थी । विज्ञान उन्हें बहुत प्रिय था। 
राजनीति में वह दक्ष और गुणगाहिता में भ्रद्धितीय थे। दशेन और 
अध्यात्म की रुचि उन्‍हें इतनी थी कि विछायत जाने के पहले झौर पीछे 
स्वासी विवेकानन्द उत्तके यहाँ मद्दीनों रहे । स्वासीजी ले घंटों शास्तर-चचों 
हुआ करती । राजपूताने में प्रसिद्ध है कि जयपुर के पुण्यक्तोक महाराज 
श्री रामसिंद जी को छोड़ कर ऐसी सर्वतोझुद्त प्रतिभा राजा श्री भजीत- 
सिंह जी ही में दिखाई दी । 

राजा श्री भजीतर्सिह जी की रानी भाउथा (मारवाद) चॉपावतजी 
के गर्भ से तीन संतति हुइ--दो कन्या, एक पुत्र | ज्येष्ठ कन्या भीमती 
सूरज झुँचर थीं जिनका विवाह शाहपुरा के राजाधिराज सर श्री नाहर- 
सिंह जी के ज्येष्ठ चिर॑जीच भीर युवराज राजकुमार श्री उमेदर्सिह जी से 

, हुआ । छोटी कन्या श्रीमती चॉंदकुबर का चिवाद्द प्रतापगढ़ के सहारावक 

' साहब के युवराज महाराज कुम्तार श्री मानशि् जी से हुला। तीफ्तरी 

संतान जयसिंह जी थे जो राजा श्रीभजीतसिंह जी भौर रानी चॉपावत्तजी 
के स्वगंवात्व के पीछे खेतड़ी के राजा हुए । 

'. इत तीनों के छुमचितकों के लिये तीनों की स्वृति संचित कर्मों के 
परिणाम से दुःखमय हुईं । जयसिंह जी का स्वगंवास सन्नह वर्ष की 
भवस्था में हुआ। जोर सारी प्रजा, सब झुमचितक, संबंधी, मित्र और 
गुरुजनों का हृदय भाज भी उस भाँच से जल ही रहा है | अग्वत्थामा के 
न्रण की तरह यह घाव फभी भरने का नहीं । ऐसे भाशासय जीवन का 
ऐसा निराशात्मक परिणास कदाचित्‌ ही हुआ हो । श्री सूयकुवर बाई जी 
को एक मात्र भाई के वियोग की ऐसी ठेस छुगी कि दो ही तीन चर्ष में 
उनका दशरीरांत हुआ । श्रीचाँदकुँवर बाई जी को वैधष्य की विषम यातना 
भोगनी पडी और अञातुवियोग 3 23303 दोनों का सश्य दुःख वे 


(२) 
सेल रही हैं । उनके एकमात्र विरंजीव प्रतापगढ़ के ऊँचर भीरामसिंद्द जी 
से मातामद्द राजा श्री भ्जीव््िंद जी का कुछ प्रजावान है । 
श्रीमती सूय्यकुमारी जी के कोई संत्ति जीवित न रहीं । उनके बहुत 
आग्रह करने पर भी राजकुमार भ्री उमेदर्सिद जी ने उनके जीवन-काल में 
दूसरा विवाह नहीं क्रिया। फ्िंतु उनके वियोग के पीछे, उनके भाजश्ञानु- 


सार कृष्णणद में विवाह किया जिससे उनके चिरंजीव वंशांकुर 
विद्यमान 


भीमती सूयकुमारी जी बहुत शिक्षिता थीं। उनका अध्ययन बहुत 
विस्तृत था। उनका हिंदी का पुस्तकालय परिपूर्ण था। हिंदी इतनी 
भच्छी छिश्वती थीं और भक्षर इतने सुंदर होते थे कि देखनेवाले चमर- 
स्कृत रद्द जाते । स्वर्गवाप्त के कुछ समय के पूर्व श्रीमती ने कहा था कि 
स्वामी विवेकानन्दजी के सब अंधों, व्याख्यानों भौर लेखों का प्रामाणिक 
हिंदी झमुवाद मैं छपवारँगी । वाल्यकाछ से ही स्वामीजी के छेखों भौर 
अध्यात्म विशेषतः भक्षेत वेदांत की भोर श्रीमती की रुचि थी । श्रीमती 
फे निर्देशनुसार इसका कार्यक्रम बाँधा गया। साथ दी औीमती ने यह 
इच्छा क्‍प्रकट की कि इस संबंध में हिंदी में उत्तमोत्तम अंर्थों के प्रशाशन 
के छिये एक अक्षय नीची की व्यवस्था का भी सूत्रपात हो जाय | इसका 
व्यचस्थापत्र बनते बनते श्रीमती का स्वर्गंवास हो गया । 

राजकुमार उस्म्रेदर्सिह जी ने श्रीमती की अंतिम कामना के अनुसार 
घीस हजार रुपए देकर काशी नागरीप्रचारिणी सभा के द्वारा इस 
अन्थसाछा के प्रकाशन की व्यवस्था की है। स्वामी विवेकानंद जी के 
यावत्‌ निबंधों के मतिरिक्त और भी उत्तमोत्तम अंथ इस गअंथमाला में 
छापे जायेंगे भौर छागत से कुछ ही अधिक मूल्य पर सर्वस्राधारण के 
किये सुऊभ होंगे। अंथमाऊछा की बिक्री की भाय इसी में लयाईं जायगी। 
यों श्रीमत्ती सू्यकृमारी तथा श्रीमान्‌ उमेदर्सिद जी के पुण्य तथा यश 
फी निरंतर बृद्धि होगी और हि? 7 
को शान-छाम ड्ोगा । 
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# ये सब दार्शनिक लोग जीवित हैं। इनमें से कुछ के जन्म संवत्‌ मुझे उप« 


लब्ध नहीं हैं; इससे यहाँ पर नहीं दिए गए हैं। 


भूमिका 
4 
श्रति अपार जे सरित चर, ज्यों नृप सेतु कराहि । 
चढ़ि पिपीलिका परम रूघु,बिलु श्रम पारहि जाहि ॥ 


प्रायः बीख वर्ष हुए, श्रीयुत सांहित्याचाय पाण्डेय रामावतार 
शमी का लिखा हुआ यूरोपीय दशेन श्री नागरीप्रचारिणी सभा, 
काशी से प्रकाशित हुआ था । इस पुस्तक | द्वारा हिन्दी भाषा- 
भ्राषियों को युरोपीय दशन शास्त्र के सम्बन्ध में अपने ज्ञान-क्षेन्र 
को विस्तृत करने का पहली दी बार सुअवसर मिला था । यद्यपि 
इसमें जो लिखा था, वह केवल दिग्द्शंन मात्र था, तथापि वह उस 
समय की आवश्यकताओं के लिये पय्योप्त था। उस समय से 
हिन्दी भाषा ने उच्च शिक्षा के साध्यम होने के पथ में बहुत कुछ 
उन्नति की है। हिन्दी भाषा-भाषियों की भी, थोड़ा जान कर, 
अब बहुत जानने की इच्छा दो रही है; और उनकी जिज्ञासा की 
तृप्ति के लिये विस्तार के साथ गाम्भीये गुण की भी आवश्यकता 
होने लगी है । इन सब बातों के खिवा बीसवीं शताब्दी के प्रारम्भ 
' से ही युरोपीय विचारों ने पलटा खाया है और वहाँ का ज्ञान- 
भर्डार दिन दूना रात चौगुना बढ़ता जा रहा है। बहुत कम ऐसे 


मी 


विपय हैं ज्ञिनमें वीख वर्ष पहले की लिखी हुई पुस्तकें अच काम 
दे सकें। इसका कारण स्पष्ट है | पुस्तकें रक्खी रक्खी विचारों के 
साथ नहीं बढ़ सकती | यही खजीव और निर्जीब पदाथों का 
आुख्य भेद है । जो पोशाक एक बे के बालक के शरीर पर ठीक 
हो सकती है, वह पाँच वर्ष के बालक को छोटी द्वोगी। इसमें 
पोशाक बनानेवाले का दोष नहीं है । 

जो थुरोपीय दर्शन बीस वर्ष पूर्व के विद्याथियों की आवश्यक्- 
ताओं के लिये पयोप्त था, वह वततमाच समय के लिये पय्योप्त नहीं है। 
विचार का भण्ढार अब बहुत बढ़ गया है, ओर हिन्दी जाननेवाले 
विद्यार्थियों को भी वर्तमान परिस्थिति के अनुसार यूढुत्तर रीति 
से अध्ययन करने की आवश्यकता हो गई है । इन कारणों से 
'एवं युरोपीय दशंच की प्रतियाँ नि'शेष द्वो जाने के कारण श्री 
काशी नागरीप्रचारिणी सभा को इस विपय की एक और पुस्तक 
लिखाने की आवश्यकता प्रतीत हुईं । उत्तरोत्तर वधमान 
युरोपीय दाशेनिक्र विचारों के लिये युरोपीय दशच की पोशाक 
यद्यपि छोटी हो गई थी, किन्तु उस पोशाक का सामान नई 
पोशाक में काट छाँट करके व्यवहार करने योग्य था। उससे 
लाभ न उठाना भी मूखेता थी; विशेष कर ऐसी अवस्था में 
जब की पहली पुस्तक के भी प्रकाशन का अधिकार सभा को. 
ही था । यद्यपि प्रस्तुत पुस्तक में बहुत कुछ नई बातें जोड़ी गई हैं. 
और पूव पुस्तक का बहुत सा अंश बदल दिया गया है, तथापि 
इसमें ऐसा बहुत सा भाग है जो पूव पुस्तक में से करीब करीब 
डरयों का त्थों दी लेकर रख दिया गया है। इसलिये इस पुस्तक पर 
अपना नाम देते हुए मुझे थोड़ा संकोच होता है । इस अपराध 


- [३] | 


और दुःसाहस की सफाई में में केवल इतना ही कहना चाहता” ५ 
हूँ कि पहले की पुरतक से इसका रंग ढंग ७७७ कुछ बदल गेया 
है और इसमें मेरे व्यक्तिगत विचारों का भी बहुत कुछ समावेश 
हो गया है। इसके सिवा प्रारम्सिक भाग के एवं ठततीय खंड के 
दूसरे भाग को, जो कि बिलकुल नया जोड़ा गया है तथा छेटो, बकले, 
काण्ट आदि के वर्णुनों को, जो कि दोबारा नए सिर से लिखे गए हैं, 
ड्ोड़कर यह बतलाना कठिन है कि शेष ग्रंथ में वर्तमान लेखक 
का कितना भाग है और पांडेयर्ज पा कितना। पू्व पुस्तक के बहुत 
से अंशों को काम में लाने से मेरे समय और परिश्रम की जो बचत 
हुईं, उसके लिये पांडेयजी की सहायता खीकार न करना मेर लिये 
घोर कतप्नता होगी। किन्तु उसी के साथ रूपान्तरित पुस्तक के 
लिये पूज्य पॉंडेयजी को उत्तरदायी 5हरा श्र अथवा अपने साथ 
उत्तरदायित्व में शामिल करना उनके प्रति [अन्याय होगा। पांडेय: 
जी की पुस्तक का जो कुछ अंश मैंने इस पुस्तक में सम्मिलित 
किया है, उसके लिये में उत्तरदायी हूँ; किन्तु जो छुछ मैंने घटाया 
बढ़ाया है और जिसका एूथक्‌ करना कठिन है; उसके लिये 
में पाण्डेयजी को किस प्रकार उत्तरदायी ठहराऊँ, विशेष कर जब 
कि दाशनिक विचारों में मेरा उनसे सत-मेद है। यद्यपि इति- 
हास लेखक निष्पक्ष होने का यथा शक्ति श्रय्न करते रहते हैं 
ओर कभी कभी इस कास्येमें सफलता प्राप्त कर लेने फी भी डींग 
मारते हैं, तथापि वे इस प्रकार की सफलता से बहुत दूर रहते 
हैं। बिलकुल निष्पक्ष होक्र दर्शन शास्त्र का इतिहास लिखना 
' झुतना ही कठिन है जितना कि पक्षद्दीन पक्षी के लिये हवा मे 
, सड़ना । पक्ती के लिये दो पक्ष चाहिएँ; किन्तु इतिहास-लेखक के 


[ ४ । 
लिये भी पुस्तकापर मुझे अपना टी 


लिये एक ह्वी पक्ष चाहिए । ईं 
दि कती से कमा साँगता हुआ ् 


ज्ञाम देना पड़ा । पुस्तक के आ 
यह पुस्तक सहृदय पाठकों के हाथ मे देता हूँ । 


चुन्देलखण्ड 


छत्रपुर ु 
गुलावराय | 
वैज्ञाख शु० १. १९७९. 


साहाय्य-स्वीकाति 


जिन युरोपीय दाशेनिकों के मूल पंथ उपलब्ध हो सके हें, 
उत्तके अतिरिक्त निम्न लिखित दाशनिक इतिहासों से भी इस 
भन्‍्थ में सहायता ली गई है-- 
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०0९४0 (॥४६४।०४] 2]7]0809॥679$ 97ए 70ै, १४५४0, 
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*-- 97 ए7०. ४00४४८508 98 7 
ला० दीवानचन्द्र एस० ए० का पश्चिमी तक । 

उपयुक्त पुस्तकों के अतिरिक्त और बहुत सी पुस्तक-पुस्तिकाएँ 
ञ र्‌ हिबरे जन, ( 906:६ ]०४:४०) ), इन्डियन फिल्ला- 
सोफिकल रिव्यू ( प्रताधम ए9॥050790० २९संल्क् ) 
ओर दी फिलोसोफिकत् रिव्यू ( 7४6 ए्ञ05079॥047 

£८४ ४४७ ) फे कतिपय लेखों से भी सहायता ली गई है । 


[२ ] 

इस सम्बन्ध में में परम कृपाशील विद्यालुरगी गुणमाही 
भ्री महाराजा विश्वनाथ सिंह जू देव बहादुर छत्रपुर नरेश 
के प्रति अपनी कृतज्ञता प्रकाशित किए बिना नहीं रह सकता; 
क्योंकि इस प्रन्थ के लिखने मे जिन पुस्तक वी सहायता ली 
गई है, वे अधिकतर श्रीमान्‌ के पुस्तकालय से ही मिली थीं। 
इसके अतिरिक्त श्रीमान्‌ की दाशनिक रुचि भो मेरे दशेन शास्् 
सम्बन्धी ज्ञान के विकास में समय समय पर उत्तेजना देती रही 
है । इसके लिये भी में श्रीमान्‌ का अनुगृद्दीत हूँ । 

में काशी नागरीप्रचारिणी सभा के प्रकाशन मंत्री श्रीयुत 
बाबू रासचन्द्र वम्सों का भी विशेष आपमारी हूँ जिन्हे इस पुस्तक 
की भाषा आदि के परिमाजन में असाधारण परिश्रम करना पड़ा है । 


गुलाबराय । 


विषय-प्रवश 
नल्प्ज्जु>-ऋा 


युरोप की प्रायः सभी मुख्य मुख्य भाषाओं में दशन शास्त्र के लिये 
एक यूनानी शब्द ?0]0907708 (जिसका अथे ज्ञान का प्रेम है) 
के आधार पर बने हुए आँग्रेजी शब्द फिलासोफी ( 9]08099 ) 
से मिलते जुलते हुए शब्द व्यवहार में आते हैं। जिज्ञासा शब्द इसके 
अर्थ का निकटवर्ती है। फिलासोफी का विस्तृत रूढ अर्थ 
मीमांसा या विवेचना शब्द के द्वारा प्रकट किया जा सकता है; और 
सं कुचित रूढ अथ दश्शन या दशन शास्त्र द्वारा प्रकाशित किया 
जाता है। प्राचीन काल में फिलासोफी शब्द का बड़े ही विस्तृत 
अथ में व्यवहार होता था। सभी प्रकार फा ज्ञान इसके अन्त- 
९ श 

गंत समझा जाता था। भौतिक विज्ञान को प्राकृतिक दशन्ः 
( २४८४०) 77॥7050979 ) के नाम से पुकारते थे । न्यूटन 
( १९७६०॥ ) को फिलासोफर कहा है । आजकल विशिष्टीकरण 
( ४ए९ल४दबत०7 ) हो जाने के कारण फिलासोफी शब्द का! 
अथ बहुत संकुचित ही गया है। यह विशिष्टीफरण यहाँ तक 
हुआ दे कि जो ज्ञान की शाखाएँ वास्तव में दर्शन से सम्बन्ध रखने- 
वाली हैं, वे भी खतन्‍्त्र होकर विशेष विज्ञान के खरूप में आए 
गई हैं। इसलिये युरोपीय दशेन शासत्र का इतिहास लिखते 
समय यह प्रश्न उठता है कि घास्तव में दशन का विषय क्‍या है 
ओर किस का इतिहास लिखा जाय । क्‍योंकि एक दृष्टि से दर्शक 
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या फिलासोफी के अन्तगत सब कुछ आ जाता है; भौर दूसरी दृष्टि 
से उसमें कुछ भी नहीं रहता । यदि हम किसी विषय को समस्त 
ज्ञान के सम्बन्ध में देखें, तो वही विषय दाशेनिक हो जाता है। 
ओर यदि उसी विषय की केवल उसी विषय के सम्बन्ध में सुन्य- 
वस्थित विवेचना की जाय, तो वह विज्ञान हो जाता है । विज्ञान 
भी सत्य की खोज करता है और दशन शासत्र भी । भेद इतना 
ही है कि दाशनिकों का ज्ञान काम-चलाऊ नहीं है। वे लोग 
अपनी खोज में तह तक पहुँचने की कोशिश करते हैं--वे लोग 
गहरे पानी के पेठनेवाले हैं । 

यद्यपि कुछ ऐसे विषय अवश्य हें, जो सब ज्ञान का आधार 
रूप होने के कारण दृशन शास्त्र के विशेष विषय हैं, वथापि वास्तव 
में दशन शास्र का विषय सत्य है । 

समस्त ज्ञान की व्याख्या मे ज्ञाता, ज्ञेय और ज्ञान की त्रिपुटी 
आ जाती है । इनके विषय में जो विचार किया जाता है, वह 
इशेन शास्त्र का विशेष विषय बन जाता है। किन्तु यह भी सत्य 
की खोज के अन्तगंत ही है । 

यदि दशेन शास्त्र का विषय सत्य है, तो यह प्रश्न उपस्थित 
होता है कि सत्य तो बदलनेवाला पदार्थ नहीं है; फिर उसका 
इतिहास केसा ९ सत्य परिवतेनशील नहीं है; और इतिहास परिवतेन- 
शील वस्तुओं का द्वी होता है। जो सदा एक-रस है, उसका क्‍या 
इतिद्दास ९ इसके अतिरिक्त जितने फिलासोफर हैं, प्रायः उतनी ही 
फिलासोफी भी है; और उनमें से सभी सत्य नहीं हो सकतीं | 
सो फिर क्या फिलासोफी का इतिहास झूठ का इतिहास है ९ 

इन सब प्रश्नों का उत्तर देने के पहले हमें सत्य की थोड़ी सी 
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(विवेचना कर लेनी चाहिए । जिस सत्य की दाशनिक को तलाश 
है, वह न्यायालयों का सत्य नहीं है। न्यायमूर्ति जज के सामने 
'सत्यमूर्ति गवाह सहज ही में हलफ उठा लेता है कि जो-कुछ 
कहूँगा, सत्य कहूँगा। पूरा पूरा सत्य कहूँगा; और सत्य के 
सिवा और छुछ न कहूँगा ( 989]] 5762४ 6 प६॥, +)6 
ज़ा06 फरार 880 ऋणाधामर 0प ६70०7. ) । क्‍या द्शेन 
शास्त्री इस बात फी शपथ खा सकता है कि में पूरा पूरा सच कहूँगा ९ 
चह अपनी जान में सच कहेगा; किन्तु यह नहीं कह सकता कि 
जो कुछ मेंने कह दिया, उससे आगे कुछ नहीं है । साधारण से 
साधारण वस्तु सहस्रों सम्बन्धों का केन्द्र है। ऐसा कोई सववेक्ष 
नहीं है जो सब सम्बन्धों को एक दृष्टि से देख सके । यहाँ हाथी 
ओर चार अंधोंवाली लोकोक्ति बहुत से अंशों में चरितार्थ होती 
है। जो जितना ऊँचा जाकर जितने सम्बन्धों को अपने दृष्टि-क्षेत्र 
में ला सकता है, वह उतने ही अंशों में सत्य बतलाता है। जेसे जैसे 
हम ऊँचे चढ़ते जाते हैं, वेसे वेसे हमारा दृष्टि-क्षेत्र विस्तृत होता जाता 
है। ऊँचे चढ़कर हम छोटी छोटी बातों को न भूल जायँ, इसी ' 
लिये इस इतिहास को सामने रखते हैं । दर्शन के इतिहास में कोई 
' चीज नही सरती । विस्तृत ज्ञान द्वारा पिछली करपनाओं का 
संशोधनहोता है; वे नए रूप में जन्म लेती हैं । पुराने भूतवाद में इतनी 
ही सत्यता थी कि वह बाह्य पदाथ की स्वतंत्रता को मानता था । 
भूल इतनी ही थी कि वह उसके अतिरिक्त और कुछ नहीं मानता 
था। प्रत्ययवाद से उसका संशोधन हुआ और वस्तुवाद (/९.८०)5००) 
के रूप में उसकी पुनराव्त्ति हुई। अब वस्तुवाद और प्रत्ययवाद 
ले एक दुसरे की ऐसी काँट छाँद की है कि दोनों प्राथ: एकाकार 
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हो गए हैं। वैसेनकेट साहब की नई पुस्तक ८ शल्ट्साए ० 
पड धारा (7 009/07707४४9 ?0॥]050779 ने यह बात 
मुक्त करठ से खीकार की है । एक सत्य दूसरे सत्य का प्रतिवाद 
नहीं करता, वरन्‌ उसके सार को स्थित रखकर उससे ऊँचे जाता 
है। जिज्ञासा की वुसुक्ता की कभी ठप्ति नहीं होती। दर्शन शासतर में 
अजीर्ण की गुंजाइश नहीं है। अजीण ही मृत्यु है। एक बार 
खाना खाकर फिर भी भूख लगती है । पर इसका यह अथ नहीं 
कि पहला भोजन निष्फल हो गया | पहले भोजन ने जीवन रस 
से परिणत होकर पाचलनेन्द्रियों की शक्ति बढ़ाई और उसी से फिर 
नह भूख लगी | और भूख तन्दुरुस्त आदमी को ही लगती है । 

दशन शास्त्र का इतिहास पिछली कल्पनाओं का पूरा पूरा महत्व | 
निधोरित करता हुआ उनको स्थित रखने का उद्योग करता है; 
ओर सत्य की खोज मे उनके सहारे आगे बढ़ने का प्रयत्न करता 
है। दशन का इतिहास सानसिक विकास का दशन है । इसी 
कारण बहुत से लोगों ने इसका दशन शाञ्त्र से द्वी तांदात्म्य 
किया है । 

इस संथ में विशेषतः उन्हीं विचारों या कल्पनाओं की' 
विवेखना की जायगी, जिनका भ्रादुभोव युरोपवालों की दाशेनिक 
खोज में हुआ है। दमारे देश में भी यह खोज भले प्रकार से 
हुई है । उस समुद्र-मथन से जो रत्न प्राप्त हुए, यद्यपि उनका 
वर्णन करना यहाँ पर असम्भव एवं अलुपयुक्त है, तथापि उन' 
लोगों के लिये, जो यूरोपीय या भारतीय दशेनों को तुलनात्मक 
दृष्टि से श चाह, दो चार शब्द कह देना आवश्यक है। 


यूरोपीय दर्शनों के मत से ज्ञान की ख्रोज का लक्ष्य ज्ञात दी 
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है। यद्यपि आजकल कुछ लोग ( बर्गेसन प्रश्धति ) शान कोः 
क्रिया का साधन मात्र मानने लगे हैं, तथापि यूरोपीय दशेन - का 
जक्ष्य ज्ञान की ठ॒प्ति है। भारतीय दशेनों की खोज केवल ज्ञान 
के लिये नहीं है। भारतीय दशेनों में ज्ञान साधन मात्र है। यूरो- 
पीय फिलासोफी के आदि आचाय॑ प्लेटो का कथन है कि द्शेन 
शास्त्र का उदय आश्चर्य ( एए००१८३ ) में है। इसी आशय की ' 
लप्ति के लिये यूरोपीय दर्शन का सारा श्रवाह चलता रहता है | 
अक्रिय कहे जानेवाले भारतवासियों का लक्ष क्रियात्मक है । 
यद्यपि उन में भी आश्रय और अदूमुतत्व के लिये थोड़ा बहुत 


स्थान रहता है, तथापि उनका लक्ष ढुःख-निन्वत्ति, मोक्ष या झृत्यु 
को जीतना है । 


सत्य की खोज दोनों दी करते हैं, किन्तु उद्देश्य दोनों के मिन्न हैं। . 
उद्देश्य भिन्न होते हुए भी बहुत से ऐसे स्थल हैं, जहाँ दोनों मिल 
जाते हैं। तुलनात्मक दृष्टि से अध्ययन करनेवाले व्यक्ति को इन 
स्थलों की खोज अवश्य करनी चाहिए; किन्तु उसको इस बात का 
ध्यान रहे कि वह अपने उत्साह में उनकी विशेषताओं को न भूल 
जाय । और इसके साथ यह भी न करे कि एक की कसौटी से 
- दूसरे की जाँच करे। जिन लोगों की दृष्टि ज्ञान-प्रधान है, उन 

लोगो के लिये जैमिनि दशेन शायद्‌ द्शेनों में स्थान ही न पावे । 


भारतीय दशतनों में कुछ सिद्धान्त ऐसे हैं, जो उनके विशेष 
सिद्धान्त कद्दे जा सकते हैं । अथोत्‌ वे उन्हीं में पाए जाते हैं, 
अन्यत्र कहीं नहीं पाए जाते। श्रीयुक्त पी० टी० श्रीनिवास 
आआयंगर ने आउटलाइन्स ऑफ इन्डियन फिल्नासोफी ( 0६ 
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[४6४ 0 ता ?॥50909 ) में ऐसे पंद्रह सिद्धान्त दिए 
हैं, जो इस प्रकार ऐं--- 

(१ ) मनुष्य शरीर, मन और चेतना से बना हुआ है । 

(२ ) आत्मा ज्ञान-खरूप और विकार-रदित है । 

(३ ) सानसिक जीवन नियमबद्ध है; और इसी कारण 
सब मानासिक क्रियाओ का पहले से निम्वय किया जा सकता है । 

(४ ) अन्तःकरण यद्यपि भीतरी इन्द्रिय है, तथापि वह 
प्राकृतिक है और आत्मा से भिन्न है । 

(५ ) सन ओर अहंकार की भाँति पाँचो ज्ञानेन्द्रियाँ 
ओर पाँचो कर्मन्द्रियाँ भी प्रकृति के सूक्ष्म तत्वों से बनी हुई हैं । 

(६ ) मन सहित ग्यारह इन्द्रियाँ लिझः देह में रहती हैं; 
आर वह लिड्ज देह स्थूल देह की अपेक्षा स्थायी है । 

( ७ ) समय समय पर इस लिड्ठ देह का संबंध स्थुल देह 
से हो जाता है; और उस स्थूल देह से भौतिक इन्द्रियाँ भराप्त होती हैं. 

( ८ ) प्रकृति विकारशील है; किन्तु उसकी उत्पत्ति नहीं होती । 

(९ ) संसार का इतिहास प्रलय और करप के तारतम्य से 
बना है; अथोत््‌ सृष्टि के बाद प्रलय और प्रलय के बाद सृष्टि । 

( १० ) सब पदार्थ पंचभूतों से बने हुए हैं, और इन पंच- 
भूतों का पंचेन्द्रियों से सम्बन्ध है. । 

(११) समस्त शक्ति चेतनामय है, अथोत्‌ भिन्न श्रेणियों की 
चेतनाओं से युक्त है । शक्ति चेतनाशून्य नहीं है । 

(१२) यह शक्ति प्राण है, जो आत्मा और प्रकृति के बीच 
की चीज है। 
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(१३) भौतिक और मानसिक जीवन में के का नियम 
प्रधान है । 

(१४) संसार अथोत्‌ कमे का चक्र अनादि दै । 

(१०) मोक्ष ही मनुष्य के जीवन का परम श्रेय है । हे 

यद्यपिइन सिद्धान्तों की मलक कहीं कहीं यूरोपीय दशनों में भी 
पाई जाती है, तथापि ये सिद्धान्त विशेष रूप से हिन्दू दशर्नों में 
ही पाए जाते हैं । इसी प्रकार यूरोपीय दशेनों के विशेष सिद्धान्तों 
की मलक भारत के बौद्ध दशेनों में भी पाई जाती है । तुलना 
करनेवाले को चाहिए कि देखे कि किसके कौन से सिद्धान्त 
विशेष हैं और कौन से दोनों में एक से हें. । 

यूरोपीय दर्शन मन और आत्मा के तादात्म्य पर चले हैं। 
कहीं कहीं अतीत आत्मा ( ॥72॥80९॥0९72) 80४] भी 
मानी गई है । लेकिन अधिकतर क्लुकाव इसके खिलाफ है। जो 
लोग आत्मा को प्रकृति का विकार मानते.हैं, वे तो आत्मा और 
मन का तादात्म्य मानते ही हैं; किन्तु जो लोग ऐसा नहीं मानते, 
उन लोगों के लिये भी आत्मा का मुख्य खरूप मन है । युरोपवाले 
लि देह और स्थल शरीर का भेद नहीं मानते और न वे 
अआजवागसन ही मानते हैं। यद्यपि स्पेन्सर आदि ने प्रलय और 
कल्प के काल माने हैं, तथापि युरोप में यह प्रश्न बहुत कम उठाया 
गया है कि यही सृष्टि पहली है या इससे पहले और भी सृष्टियाँ 
दो चुकी हैं । मेटर (४६८०४) या भूत-समुदाय यद्यपि आजकल 
नहुत सूक्ष्म माना जाता है, तथापि प्रकृति की अपेक्षा स्थूल है; 
ओर इसी कारण वहाँ पर आत्मा और प्रकृति के बीच में बहुत 
बडी खाई दिखाई पढ़ती हे । इसके अतिरिक्त बहुत से प्रभ, जो 
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इस देश में नहीं उठाए गए हैं, वहाँ पर उठाए गए हैं । इन बातों 
को ध्यान में न रखने के कारण प्रायः लोग भारतीय दशतनों का 
महत्व निधोरित करने में भूल कर बेठते हैं । 

हिन्दू दर्शन छः माने जाते हैं। इनमें कौन पूर्व है और 
कौन उत्तर, यह कहना कठिन है; क्योंकि सभी दशुनों में 
झक दूसरे का खण्डन पाया जाता है । मद्दाभारत और उपनिषद्‌ 
आदि प्राचीन प्रन्धों में वेदान्त के अतिरिक्त और दर्शनों के भी 
सिद्धान्त पाए जाते हैं | माल्म होता है कि भारतवर्ष का दाशनिक 
विचार इन सूत्र अ्न्थों से पूवे का है। सूत्र ग्रन्थों में अपने 
अपने पक्त के प्रामाणिक सिद्धान्तों का सुव्यवस्थित रूप से निरूपण 
किया गया है; इसलिये इन दशेनों का समयालुक्रमिक इतिहास 
लिखना कठिन है । . 

इतिहास दो प्रकारं से लिखा जा सकता है। एक काल 
के सम्बन्ध से और दूसरा मानसिक क्रमविकास के सम्बन्ध से । 
यद्यपि इन दशनों का समयानुक्रमिक इतिद्दास लिखना कठिन हे, 
सथापि मानसिक क्रम-विकास के सम्बन्ध से इनका इतिहास लिखा 
जाना सम्भव है । प्रायः देखा गया है कि मोटो दृष्टि से देखने में 
पहले पहल अनेकता देख पड़ती हे; और फिर अनेकता के 
सम्बन्ध में सूक्ष्म विचार करने पर एकता की व्यवस्था दिखाई देने 
लगती है। इस सिद्धान्त पर हिन्दू दशेनों का क्र-विकास इस 
प्रकार स्थापित किया जा सकता है-- 

सब से पहले वेशेषिक दशेन है । इसमें भीतरी और बाह्य 
दोनों द्वी पदार्थों की अनेकता है । वेशेषिक दशन ने परमाणुओं 
में भी भेद माना है। न्याय दशन भी वेशेषिक से मिलता जुलता 
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है । इसमें वेशेषिक दर्शन की कमी पूरी हो जाती है; किन्तु इसमें 
'तक-बुद्धि प्रधान है. । 

व्याख्या का स्थान वर्णन से पीछे है। न्याय और वेशेषिक 
दौनों ही आत्मा को सशुण और सक्रिय मानते हैं । इनका 
श्रात्मा सम्बन्धी विचार यूरोपीय आत्मा सम्बन्धी विचार से 
मिलता जुलता है। लेकिन ये भी मन को एक इन्द्रिय मानते हैं । 
ये लोग आरम्भवादी हैं; अर्थात्‌ ये लोग काये की नवीनता सानते 
हैं। यूरोपीय दशशनों में ( विशेषकर वत्तेमाम काल के दशनों में ) 
यह बड़ा भारी प्रश्न है कि परिवत्तेन वास्तव में है या नहीं ? ये 
एरिवतेन को वास्तविक मानते हैं । इनके सत से कार्य-कारण 
रूपान्तर मात्र नहीं है। इसको असत्‌ काय्यवाद कहते हें। 
युरोप में असत्‌ काय्यवाद का अधिक प्रचार है। वहाँ भी ये 
लोग अनेकवादी ही हैं । 

सांख्य और योग क्रम-विकास से दूसरा स्थान पाते हैं । 
ययपि सांख्यवाले पुरुषों की अनेकता मानते हैं, तथापि वे लोग 
चाप्य पदार्थों का मूल स्लोत एक ही मानते हैं। सारी अनेकता 
प्रकृति के अन्तर्गत हो जाती है । यह द्शन सत्‌ कायवाद को 
मानता है | इसके अनुसार कार्य कोई नवीन पदार्थ नहीं है--- 
कारण का ही रूपान्तर है । इसको परिणासवाद कहते हैं । युरोप 
में बहुत से लोग परिणाम को भी मानते हैं | वेशेषिक की भाँति 
सांस्य भी निरीखर है । जिस प्रकार न्याय सेश्वर वैशेषिक ही है, 
उसी प्रफार योग सेश्वर सांख्य है। सांख्य का पुरुष निर्गुण और 
निष्फिय है । यह वेदान्तियों की आत्मा से मिलता है । भेद इतना 
डी ऐ कि वेदान्तियों को आत्मा अनेक नहीं है; और यह अनेक 
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है । जब भेद के कारण सब प्रकृति में दही आ गए, तब आत्मा 
को एक ही मानना ठीक था । वेशेषिक, न्याय और सांख्य व्यक्ति 
को प्रधांन मानते हैं। योग और पृ्व-भीमांसा भी व्यक्ति को प्रधान 
मानते हैं । योग में चित्त की बृत्तियों के नियमित होने से उसकी 
अव्यक्त शक्तियों का प्रस्फुटन होना माना जाता है । पूर्व-मीमांसा 
में व्यक्ति के कम ही साधन माने जाते हैं। सांख्य के अनुसार 
जब व्यक्ति अपने आप को दुःख के कारणों से प्रथक्‌ मान लेता है; 
तभी उसकी दुःख-निवृत्ति हो जादी है। एकीकरण की अन्तिम 
श्रेणी वेदान्त में प्राप्त होती है। वहाँ प्रकृति भी उड़ जाती है। 
अपने वास्तविक स्वरूप के ज्ञान से ही जीव की मुक्ति हो जाती 
है। यद्यपि पूर्ण एकता के लिये प्रकृति का विचार अनावश्यक ही 
नहीं, वरन्‌ असद्भत भी है, तथापि दृश्य संसार एवं जीवो के: 
परस्पर भेदो की उपेक्षा नहीं की जा खकती। इसलिये कोई 
तो इन भेदों को मिथ्या कह देते हैं और कोई इनको उसी 
एक सत्ता का स्वगत भेद मान लेते हैं । इन्हीं आधारों पर 
आचायोँ # ने वेदान्त-सूत्रों का अपने सन से अथ्थ लगाया है। 
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# रामानुजाचाय ( विशिष्टाद्नैत ) जड और जीव को ईश्वर का 
विशेषण तथा शरीर मानते है । ईश्वर इनकी भात्मा है। धारीर भर 
आत्मा का सम्बन्ध होने से भभेद है । 

माधवाचाय ( द्वेत ) भेद को स्वाभाविक और सच्चा मानते हैं। 
अभेद साम्य का सूचक है । 

निम्बार्काचार्य ( द्वेताद्वेत ) के अनुसार मेद-ममेद दोनों सर्प-कुण्डलः 
यए रवि-आतपवत्‌ चास्तविक हैं। 
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बेदान्त भी काय-कारण में भेद नहीं मानता; किन्तु यह भेद 
कार्य्य को कारण का विकास सानकर उड़ाया जाता है । जल की 
तर जल से भिन्न नहीं है। शुद्ध एकता मानने के लिये दृश्य 
संसार को असत्‌ ही मानना पड़ता है। युरोप के प्राचीन 
दाशेनिक जेना और नवीन दाशेनिक बेडले ने संसार फो असत्त्‌ 
ही माना है। 

ऐसी अवस्थाओं में पौराणिक कथाओं से सनन्‍्तोष हो जाता 
है । पर इसके अनन्तर जब मनुष्य इन कथाओं से असन्तुष्ट होकर 
तके के द्वारा इसके प्रकृत अथे निकालकर युक्ति से संसार की 
उत्पत्ति, स्थिति आदि की कल्पना करने लगते हें, तब दर्शन की 
अवस्था आती है । 

पहले पहल युरोप के दाशनिकों ने, जो यूनान में हुए थे, 
जड़-चेतन का भेद नहीं किया था; और न इस भेद की उनको 
शंका दी हुई थी । बहुत दिनों तक दर्शन का यही सुख्य प्रश्न 
या कि वह कोन सा प्रथम द्रव्य है, जिससे यह संसार उत्पन्न 
हुआ। धअज्न से सनुष्य आदि जीव-जन्तु, मिट्टी से अन्न, जल 
से जमते-जमते मिट्टी और गरमी से पसीना या जल होता 





विष्णु स्वामी (शुद्धाद्वेठ) के अनुसार सच्चिदाननद-स्वरूप परमात्मा 
अपनी इच्छा से अपने तीनों गुणों को लेकर इेश्वर रूप में प्रकट होते हैं । 
दे अपने आनन्द अंश को तिरोहित कर जीव की सृष्टि करते है; और चित्त 
तया भानन्द दोनों को तिरोह्दित कर जड़ की सृष्टि करते हैं । ईर्वर में 
तीनों गुण रहते हैं और क्षाननद की प्रधानता रहती है; जीव में दो गुण 
रहते हं जौर चित्त की प्रधानता रहती है; और जड़ में केवल सद्‌ अथवाः 
अऋत्ता का गुण रहता है । 
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“है । ऐसी ऐसी बातों को देखकर प्राचीन दाशनिकों में से किसी 
ने जल को, किसी ने आग को, किसी ने वायु को और किसी ने 
एक अव्यक्त द्रव्य को संसार का प्रथम उपादान साना था। उस 
जल, अग्नि आदि से स्वयं संसार हुआ; क्योंकि उस में जीव-शक्ति 
*मिली ही थी। इसलिये आत्मा और इश्वर आदि का प्रश्न ही 
'नहीं उठा; और किसने पहले जल आदि से सृष्टि बनाई, यह 
शंका भी न हुई । 
इस अन्वेषण के बाद यह शझ्झा हुईं कि संसार जेसा बदलता 
हुआ देख पढ़ता है, वेसा ही है; अथवा एक रूप है और इन्द्रियों 
से सम्बन्ध होने के कारण इसमें परिबत्तेन होता हुआ जान पड़ता 
“है । एक पक्षवाले दाशनिक ससार को केवल भाव-स्वरूप मानते थे; 
और दूसरे पक्षवाले इसमे भ्रति क्षण परिवतन होना मानते थे # 
अन्त में इन षातों से असन्तुष्ट होकर कुछ दाशंनिको ने चार 
'पाँच तत्त्व (अम्नि, जल, वायु, पृथ्वी आदि) माने; क्‍यों कि एक पदार्थ 
से सब पदार्थों का बनना उन्हें असम्भव जान पड़ा । दूसरे दांशे- 
पनिकों ने परमाणुओं से संसार का निमोण माना । इधर मूतते 
वस्तुओं के निर्माण के लिये जब इन मतों का प्रचार हो रहा था, 
उसी समय कुछ दाशनिकों ने आत्मा को अमर ओर एक शरीर 
से दूसरे शरीर को ग्रहण करनेवाली माना, जिससे आत्मा 
ओर शरीर का भेद धीरे धीरे स्पष्ट होने लगा । 





49 परिवर्ततन माननेवार्ों ने सब परिवर्तन नियतिक्ृत माने हैं; इस- 
'डिये इन लोगों ने नियति का ज्ञान स्थापित किया | 'नियति' का विचार 
-अभी तक मलुष्यों में जमा हुआ है । 


[ १३ ] 


इस अवस्था में एक दाशेनिक ने तलों को चांर या. पाँच 
मानना असंगत सममकर प्रत्येक विशेष पदार्थ के लिये एक प्रथक्‌ 
तत्व माना; और स्वयं इन तत्हों में संयोग वियोग आदि की नियामि- 
का शक्ति न देखकर बुद्धि ( 7९०४४ ) को नियामक साना । 

इस प्रकार की सृष्टि आदि के विषय में करपनाओं को 
व्यथंसममकर, “मनुष्य का ज्ञान वस्तुतः ठीक है या भ्रम है, मनु- 
ध्य का कर्तव्य क्या होना चाहिए, मनुष्य का ज्ञान किन विषयों” 
तक पहुँच सकता है” इत्यादि विचारों को ताकिक लोगों ने आरम्भ 
किया और यह ठहराया कि वास्तविक तत्व का मनुष्य पता नहीं 
लगा सकता । जिस मनुष्य को जो वस्तु जैसी मालूम पड़े, वेसी 
ही ठीक है। सृष्टि आदि विषयों के विचार में व्यर्थ के तके को 
छोड़कर शान्ति और सुख से जीवन बिताना ही मनुष्य के जन्मः 
का ठहृेश्य है । 

इस रीति से जब आत्मा और अनात्मा का भेद कुछ कुछ 
जान पड़ने लगा और लोग अपने ज्ञान की स्वयं थोड़ी बहुत परीक्षा 
करने लगे, तब कई बड़े बढ़े विचारशील उत्पन्न हुए, जिनके 
खतंत्र मत यूनान और देशान्तरों में प्रचलित हुए । सुकरात ने 
ताकिकों का खण्डन कर यह प्रतिपादित किया कि सब मनुष्यों मे: 
सामान्य रूपी जो वस्तु का ज्ञान है, वही पारसारथिक ज्ञान है; और 
पारमायिक ज्ञानवाले मनुष्य कभी अनथ नहीं कर सकते; इत्यादि। 
इस प्रकार के ख्रावश्यक विषयों का प्रतिपादल कर उसने आचार 
शास्र का वेज्ञानिक रीति से उपक्रम किया । इसके बाद यूनान 
में चार मुख्य मत हुए--(१) छ्लेठी का मत, ( २ ) अरिस्टाटल 
का सत, (३ ) स्टोइक का मत और ( ४) एपीक्यूरस का 
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नसत । पॉचवाँ मत संशयवावियों का था, जो कभी एक और 
कभी दूसरे मत का अवलम्बन करके संशयवाद का प्रचार करते थे । 
घंटो ने बतलाया कि बाहथपदार्थ असत्‌ हैं और शुद्ध ज्ञान 
रूप सत्ता है। छेटो के अनुयायी कुछ समय तक इस सशयवाद 
में रहकर यूनानी दर्शन के अन्तिम काल मे समाधिवाद 
( 700८६४१7९ ० 7४९5/859 ) के अवलम्बी हुए और यह मानने 
लगे कि योग द्वारा मनुष्य संसार से मुक्त होकर इश्वरमय 
हो सकता है । इस मत के साथ द्वी साथ चिरकाल तक ऊपर 
कहे हुए और भी सत चलते रहे, जिनका विवरण आगे चलकर 
विशेष रूप से होगा । 
यूनान में देश की अवनति के कारण शास्त्र का लोप होने 
"पर वहाँ के एवं रोम, अरब आदि के विद्वानों ने रोम, अलैकू- 
जेंड्रिया आदि नगरों मे प्राचीन दुशन का प्रचार सुरक्षित रक्खा । 
जिस समय ईसाई मत का प्रचार बढ़ने लगा, उस समय 
'प्राय: इस सम्प्रदाय के प्रचारकों से अन्य मतों के खए्डन और 
अपने मत के स्थापन के लिये दाशनिक तकों की आवश्यकता 
'यड़ी। ये धार्मिक दाशेनिक आगरटिस्न, ऐन्सेल्म टामस आदि प्रावः 
अरस्तू की बातों पर अधिक श्रद्धा रखते थे । कितने ही छ्लेटों का 
अजुसरण करते थे, क्योंकि सुकरात, प्रेटो और अरणस्तू के दशन 
की बहुत सी बातें इसाई सत से मिलती हैं । इन धर्म-बादियों का 
मुख्य उद्देश्य संशयवाद का खण्डन और संसार के नियामक 
गुण इश्वर का स्थापना कर भक्ति मार्ग का प्रचार करना था। 
“माध्यमिक काल मे यूनान के मूल ग्रंथ छप्त हो गए थे और टीकाओं 
'से ही उनके विषय विदित हो सकते थे । फिर जब इटली प्रदेश 
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में विद्या का पुनरुत्थान ( रि८००४४४४४०९ ) हुआ ओर वहीं से 
देशान्तरों में भी विद्या का प्रचार होने लगा, तब यूनान के प्राचीन 
प्रंथ पुनः प्रकाशित हुए। कुछ दिन तक तो लोग अरस्तू आदि 
आचीन दाशनिकों ही के अनुगामी हुए; पर विज्ञान में कोपनिकस्‌, 
गेलिलियो आदि के मू-अ्रमण, भू-केन्द्रक, ज्योतिगेणित आदि 
विषयों का आविभाव होने और बेकत आदि तार्किको की नई 
परीक्षा-प्रधान वैज्ञानिक रीतियों का प्रचार होने पर प्राचीन दशेनों 
के प्रति उनकी श्रद्धा कम होती गई; और डेकाटे, लीबूनिज्ञ आदि 
स्वतंत्र दाशनिक निकले । धीरे धीरे मनोविज्ञान (?५9०४०१०४४) 
के ऊपर लोगों की अधिक श्रद्धा होने लगी । ज्ञान ओर विज्ञान 
दोनों की उन्नति के लिये अनुभव और परीक्षा ( 098९7ए४/०४७ 
87 ९ड50९०:१07९४0) आवश्यक सममे गए। इज्जलैण्ड में ह यूम, 
और फ्रांस में कौरिडयेक ने प्राचीन कस्पनाओं को सर्वथा निर्मूल 
भ्रतिपादित कर मनुष्य के ज्ञान को सबंधा अनुभवाधीन और जगतू 
के मनुष्य के ज्ञानाधीन होने के कारण सम्पू्णं जगत ही को अनु- 
अवाधीन प्रतिपादित किया । इन लोगों का मत अजनुभववाद 
( मिक्ाए7050 ) कहा जाता है। 

अन्त में गत शताब्दी मे काण्ट नामक एक बड़ा जर्मन 
दाशेनिक हुआ। उससे प्राचीन करपनाओ के आदेशवाद 
(70087788579) और हयूस आदि के अनुभव-वाद (>प्रए्त- 
0४०) दोनों को अकाणएड ताण्डव बतलाया; और यह दिखिलाया कि 
पहले मन की शक्तियो की परीक्षा करके तब सनुष्य को दार्शनिक 
ज्ञान प्राप्त करने का प्रयत्न करना चाहिए । इसलिये काण्ट के मत 
को परोक्षावाद (074५०5०) कहते हैं । 
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काण्ट के बाद युरोप में तीन प्रकार के दाशनिक हुए-- 
(६ १ ) प्रत्ययवादी फिक्ट, हेगेल आदि; ( २ ) वस्त॒वादी रोड के 
अनुगामी; और ( ३ ) नए अचुभववादी मिल, बेन आदि । 

बीसवीं शताब्दी में भी ये दाशेनिक धाराएँ थोड़े बहुत 
रूपान्तर से बह रही हैं | प्रत्ययवाद का रण्डा ब्रेडले-वौसेन्केट 
शाखा के द्वाथ में है । वाडे और सेक्टेगर् सी इसी ऋण्डे के नीचे 
हैं । बस्तुवाद का प्रचार एक बिलकुल नए रूप से बद्रेंड रसल के 
पक्तवाले कर रहे हैं । अनुभववाद के माननेचालों में विलियम 
जेम्स के अनुयायी आ जाते हैं। आगे के अध्यायों में इन 
शाखाओं का विशेष रूप से वर्णन किया जायगा | 

ऊपर का निरूपण ऐतिहासिक दृष्टि से किया गया है । यहाँ 
पर विषय की दृष्टि,से दशन शासत्र की मुख्य मुख्य शाखा- 
प्रशाखाओं का दिग्देशन कराना अजुपयुक्त न होगा। यह 
ध्यान रहे कि ये बहुत द्वी मोटे भेद हैं। हर एक दाशेनिक 
ने अपना नया ही मत चलाया है; और दाशतिकों को विशेष 
मतों या वादों के कबूतरखाने में बन्द करना बहुत ही ऋठिन है । 
यद्यपि मनोविज्ञान, तर्क शास्त्र, आचार शास्त्र, सौंदर्य्य विज्ञान, 
समाज शास्त्र इत्यादि दशन शासत्र के सहकारी शाल््र हैं 
आर दर्शन शास्त्र के अज्भ उपाद्न हैं, तथापि इनको विशेष 
विज्ञानो के बर्ग में रख दिया गया है। इनको दाशशनिक विज्ञान 
कहना अनुपयुक्त न होगा । सामान्य दशेन के मुख्य दो भेद 
हें । एक ज्ञान शास्र ( 9950[70]0एए ) है, जिसके द्वारा 
ज्ञान की सम्भावना और उसके साधनों पर विचार किया जाता 
है ( कास्ट के दशन सें ज्ञान शासत्र की ही प्रधानता है ); और 
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दूसरा सत्ता शास्ष ( 070028५9 ) है, जिसके द्वारा सत्ता का ८ 
वास्तविक स्वरूप निश्चित किया जाता है। ज्ञान शख्स 
साधन की उपयोगिता देखी जाती है; और सत्ता शासत्र में फल 
का मूल निधोरित किया जाता है । 
सत्ता शास्त्र के कई प्रकार से भेद किए जाते हैं। जो लोग 
संसार और इश्वर की एकता, जीव और ईश्वर की एकता मानते हैं, 
वे एकवादी या अद्वेतवादी ( |४००१५७६ ) कहलाते है। इनमें 
कुछ लोग प्रकृति अथवा भौतिक तत्व को प्रधान मानकर संसार 
ओर आत्मा की एकता स्थापित करते हैं । छुछ लोग ऐसे हैं, जो 
आत्मा को प्रधान मानकर भौतिक तत्व को उसके अधीन था अंतर्गत 
कर देते हैं । ऐसे लोगो में कुछ ऐसे भी हैं, जो जीवों की एकता 
नहीं मानते । वे अनेकवादी कददलाने लग जाते हैं। आत्प-प्रधान 
एक-वादियो में सर्वेश्वरवादी ( ?४77०3805 ) सब-विक्ञान- 
वादी ( एघ/ ?59०४॥५४ ) इत्यादि आ जाते हैं। दूसरा मत 
उन लोगों का है, जो भौतिक तत्न और आत्सा तत्व को प्रथक्‌ प्रथक्‌ 
मानते हैं। ये लोग हेतवादी ( 7)98]755 ) कहलाते हैं। 
इनमे प्रायः सभी लोग जीवों के सम्बन्ध मे अनेकवादी हैं । 
ध्ावसरवादी ( 06९९४ 8३०0#४085 ) भी द्वेतवादी हे ।. बवाह्म 
पदाथ के सम्बन्ध से भी सत्ता शाख के कई भेद हो जाते हैं । जो 
बाह्य सत्ता को सन के अधीन मानते हैं, वे पत्ययवादी 
( 40695/5 ) कहलाते हैं; और जो लोग बाह्य संसार को सन 
से खतंत्र मानते हैं, वे लोग वस्तुवादी ( २८०४४ ) कहलाते 
हैं। भौतिक तत्ववादी या देहात्म वादी ( ४६४७७ ) 
चस्तुवादी हैं; कितु सब वस्तुवादी देहात्मवादी नहीं हें । प्रत्यय- 
हैक | 
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चादियों के विषयी या द्रष्टा-प्रधान प्रत्यय बाद ( 5प्राजुंब्ला तट 
746४!57ा ), जिसमें ज्षणिक विज्ञान बाद ( 80925 ) 
रामिल है, और विषय या दृश्य-प्रधान प्रत्यय वाद (09|६४०७४४८ 
466९७!57), विषयी विषयातीत प्रत्यय वाद (१:88८९४१७आशे 
6९9]5% ), नवीन प्रत्यय बाद (१९ए 68७]577) आदि कई 
अवान्तर भेद हैं । वस्तु-वादियों के भी नवीन वस्तुवाद ( !ए८क़ 
६९७]।570), युक्तियुक्त वस्तु चाद ((२९४४०४०८०० 7२९४॥8४7), रूपा- 
न्तरित वस्तु वाद (पफक5 27९०१ 7२९४०॥5॥) भादि कई भेद हैं । 
ज्ञान-शास्त्र के भी कई भेद हैं । पहले तो वे लोग हैं जो वास्त- . 
बिक सत्ता को ज्ञेय मानते हैं । ज्ञानवादी (300५0०४) कहलाते ) 
हैं; और दूसरे वे जो उसको अज्ञेय मानते और अज्ञेय वादी _ 
( 8 2705005 ) क्टलाते हे । अज्ञेय वाद के भी दो भेद हें--' 
ज्ञान-शास्त्र सम्बन्धी अज्ञेय बाद ( फफ़ाइक्तत०2०॥] 
3 270०8087 ) और वैज्ञानिक अज्ञेय चाद्‌ ( 80४४०४॥॥९ 
2270570[870) । फिर ज्ञान के साधन संबंध से सहज ज्ञान- 
चाद ([फ्राषापणाधा5इण) और अनुभव वाद (&फ्रणाल5फे 
ये दो भेद है। बुद्धिवाद ( २४प०४७॥5७ ) सी सहज ज्ञान वाद 
के अंतर्गत आ जाता है । काण्ट ने भी ज्ञान-शास्त के दीन भेद 
'किए हैं--उपदेश वाद([00878887), संशय वाद (8९९79#25०) 
और परीक्षा बाद ( "पतला )। जब तक ये सिद्धान्त विशेष, 
रूप से न सममाए जायें, तब तक ये पारिउत्य प्रदशेक बड़े बढ़े 
नाम ही हैं। अब दिखाया जायगा कि इन कल्पनाओं का किस काज् 
में, किस अवस्था में या कि आलुपूर्वी सम्बन्ध से उदय हुआ | 





पाश्चात्य दशनों का इतिहास 
( पहला खंड ) 


प्राचीन दर्शन 


पद 


पहला अध्याय 


सुकरात से पूवे का दुशेन 


थेलीज, एनैक्सिमैरडर, एनैक्सिमेनीज ( संसार का मूल- 
तत्व)--यूनात के पूरब उछी देश की आयोनिया (यवन्) नाम की 
बस्ती में आज से ढाई हजार वर्ष पहले ये तीनदाशनिक हुए। इनके 
अनुयायी और भी बहुत से दार्शनिक हुए, जिनमें हिप्पो इनसे सो वर्ष 
थीछे और डायोजीनीज दो सौ वर्ष पीछे हुआ । इन दाशेनिकों की 
यही खोज थी कि संसार किस मूल द्रव्य ( &70॥० ) से उत्पन्न 
छुआ है; क्‍योंकि ये लोग सभी द्र॒व्यों में जीव शक्ति मिश्रित 
सममते थे | इसलिये आत्मा, ईश्वर आदि के विषय में इन्हें कोई 
शंका नही उत्पन्न हुईं ओर न निर्जाव से भिन्न जीव कोई वस्तु 
इनके यहाँ मानी जाती थी & । थेलीज के सत से जल, एनेक्सि- 
मेण्डर के मत से एक अनियत द्रव्य ( &7९४००८७ ) और 
एनेक्सिमेनीज़ के मत से वायु मूल द्रव्य है, जिससे आप ही 
आप सम्पूर्ण संसार की उत्पत्ति हुई है | थेलीज़ इन दाशेनिको में 
सब से प्राचीन था। यह एक बड़ा ज्योतिषी भी था । सन 








# इन दाशनिरों ने जो व्याख्या की है, वह बाहरी तत्तों द्वारा की है, 
तरी तत्व द्वारा नहीं की । भीतरी तत्त्व का ज्ञान विवेक से दोता है। 


जल 


है [ २२ ] 
५८५ ई० पू० में जो सूये अहण हुआ थां, उसे इसने पहले 
ही से बता रकखाथा। यूनान में सात बुद्धिसान्‌ प्रसिद्ध 
थे, जिनसें से एक यह भी था । इस के मत से पानी से सब 
बस्तुएँ निकली हैं; किन्तु इसने यह नहीं बतलाया कि किस 
प्रकार पानी से सब वस्तुएँ बनी हैं। मालम होता है कि शायद इस 
कारण से कि जल दृढ़, द्रव और वायु तीनों अवस्थाओं में परिवर्तित 
हो जाता है, इसने जल को सब परिवतनो का आधार माना था। 
इसका एक यह भी कारण मालूम होता है कि जल से धनस्पति 
ओर सभी जीव-घारियो को जीवन मिलता है । हिन्दू शाख्रो 
में भी जल की बढ़ी महिमा लिखी है । सह॒स्म॒ति में लिखा है--- 
“अप एवं ससजादी तासु बीज मवासजत”-हश्वर ने आरंभ में जल 
बनाया और उससे अपना (शक्ति रूपी) बीज डाला । “जल को 
कही कहीं इंश्वर और कहीं कही ईश्वर का निवास कह्दा है। 
सारायण शब्द का अथ है-'नारा' (जल) जिसका अयन या घर है। 
विवेक का समय पीछे से आता है । जीव और अजीब का 

भेद वे लोग नहीं जानते थे । बाहरी दृश्य पदार्थों के ही द्वारा 
संसार की व्याख्या की जाती थी । यह बात स्वाभाविक ही थी; 
क्योंकि जो बात सामने होती है, ढसी की गणना और व्याख्या 
की जाती है; प्रायः गिननेवाला अपने को भूल जाता है। कठोप- 
निषद्‌ से इस विषय से अच्छा कहा है--- 

परंचि खानि व्यतृणत्स्ववभूस्‌ । 

तस्मात्परांड पश्यति नांतरात्मन्‌ ॥ 

कश्चिद्धीर: प्रत्यगात्मान मेक्षद्‌ । 

आवृत्त्य चक्षुरमृतत्व मिच्छन || 


[ २३ |] 


अथोत्‌ विधाता ने इन्द्रियों को बाहर कॉः “ओर-खोला: 
इसलिये जीव बाहर की ओर देखता है, न कि अन्तरत्मा की 
आओर । कोई धीर पुरुष ही अमर तत्व को चाहता हुआ बाहर की 
ओर से निगाह फेरकर अन्तरात्मा को देखता है । यद्यपि यूनान 
के आदि दाशेनिकों ने जल, वायु आदि बाह्य पदार्थों को संसार 
का सूल आधार बताया है, तथापि उनका उद्योग सराहनीय है; 
क्योंकि उन्होंने अनेकता से चलकर एकता की ओर पहला पग 
रक्‍्खा । अनेक में एक को देखा । यही व्याख्या का मूल है । 
जड़ और चेतन इन लोगो के मत से प्रथक्‌ नहीं थे; इसलिये ये 
लोग जड॒वादी ( ॥(७६९:१७५६ ) नहीं कहलाते । ये लोग भूत- 
बादी ( ए४१0]02८१४ ) कद्दलाते हें | 

गएनेविसमेएडर--यह थेलीज का सहवासी था । यह ज्योतिष 
और भूगोल विद्या में निधुण था। इसने अपने गय्य अथ में 
यह सिद्ध किया है कि सब से पहले तो एक अपरिच्छन्न परि- 
माण का द्रव्य था, जिससे संसार निकला है; और उसी में संसार 
लीन भी होता है । इस द्रव्य को सब विशेषों से रहित माना 
था। एनेक्सिमेण्डर का यह विचार था कि यह द्रव्य परिमाण 
से बाहर होना चाहिए; क्‍योंकि यदि ऐसा न हो, तो सृष्टि होते होते 
यह द्रव्य समाप्त हो जायगा। यह अपरिच्छन्न प्रथम द्रव्य किसी 
से नहीं निकला है; यह अनश्वर है और इस की गति भी 
शाश्वत है। इस की गति से सब विशेष उत्पन्न हुए हैं। थेलीज़ 
का जल भी एक विशेष पदाथ है; इसी लिये इसने जल को संसार 


का मूल तत्व नहीं माना । यह कोई विशेष पदाथे नही है । इसी 
से सब विशेष पदाथे निकले हैं । 
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पहले शीत, उष्ण का भेद निकला ओर इसी क्रम से एथ्वी, 
चायु आदि की उत्पत्ति हुईं | प्रथ्वी पहले द्रव अवस्था में थी; 
उसकी अवस्था क्रम से परिवर्तित हुई । उसके सूख जाने पर 
जीव प्रकट हुए हैं &। 

एनेक्सिमेनीजु--यह एनैक्सिमैण्डर का शिष्य था। इसके अंथ 
का केवल एक खण्ड प्राप्य है । इसके मत से वायु' प्रथम द्रव्य 
है । वायु मे घवीभाव और शेथिल्य दो शुण हैं | घन्ीभाव 
शीतलता से और शैथिल्य उष्णता से होता है । वायु के शैत्य से 
प्ृथ्वी और उब्णुता से अग्वि, तारा आदि हुए हैं । जिस प्रकार 
प्राण वायु हमारे शरीर को साधे हुए है, उसी प्रकार वायु सारे 
संसार को साधे हुए हे । 

हिप्पो, इडीयस, डीयोजेनीज़---इन दाशनिकों के बाद दो 
सौ वर्ष तक इनके अनुयायी हुए, जिनमें से मुख्य हिप्पो, इडीयस 
ओर डीयोजेनीज़ थे । हिप्पो थेलीज का अनुगामी था और जल 
को सूल तत्व मानता था। आद्रता से अम्रि, और अग्नि तथा जल 
के संघ से संसार हुआ । इडीयस एनेक्सिमेनीज़ का अज्॒यायी 
होकर वायु को मूल तत्व सानता था | एपोलेनिया निवासी डियो- 
जेनीज़ भी वायु द्वी को मूल तत्व मानता था। एनैक्सागोरस 
नाम का दाशनिक अनेक तत्व मानता था; और इन वत्वों को 
सिलाकर अपनी रुचि से संसार बनानेवाली आत्मा भी मानता 

$9 इसके मत से ओर जानवरों की भाँति आरस्भ में मनुष्य मी मछली 
था । पृथ्वी, सूर्य भादि के विषय में इसके जो विचार हैं, वे आजकल 
के ज्योतिर्विज्ञान से कुछ कुछ मिलते हैं। इसके सिद्धान्तों में डारविन के 
ईवेकास बाद का पुक्क प्रकार से बीज है । 


| ६५: | 
था। आगे इस दाशनिक का मत विशेष रूप से लिखा जायगा । 
इसके प्रतिकूल डीयोजेनीज़ ने एनेक्सिमेनीज़ का मत पुनः स्था- 
पित करना चाहा। अनेक भिन्न तत्वों का परस्पर मिलना असम्भव 
है और वायु ही से द्रव्यों मे मादकता शक्ति, सड़ जाने पर, आती 
है। वायु ही जीबों में प्राण रूप से काये आदि की शक्ति देती 
है । ऐसे हेतुओं से डीयोजेनोज़ ने वायु का मूल तत्व होना स्था- 
'पित किया था । 
पीथागोरस ओर उसके अज्ुयायी--एनेक्सिमेनीज के 
समय में सेमस द्वीप में निस्लाकेस का पुत्र पीथागोरस हुआ 
इसने जन्मभू मि के अनेक स्थानों से घूमते घमते इटली के क्रोटोना 
नाम के स्थान में निवास किया | पीथागोरस ने सखयं कौन मत 
लाया था, यह ज्ञात नहीं है । इसके अनुयायी फीलोलाडस 
आदि की उक्तियों से इसका मत जाना जाता है। इसके मत 
से संसार की सब वस्तुएँ संख्या के अनुकूल बनी हैं. और 
संख्या ही वस्तुओं का सार है | संख्या के तत्व का पीथागोरस 
ने इस प्रकार से प्रतिपादन किया है। सब पदार्थों में संख्या 
मुख्य है; क्‍योंकि और गुणों का नाश हो जाने पर भी संख्या बनी 
रहती है। लोक (,0०९६७) ने भी संख्या मुख्य गुणों (?/]्रा4+ए 
(2४४]86९४) में मानी है। संख्या को पीथागोरस ने वास्तविक 
सत्ता दी है। इसके विषय में तीन मत हैं। कुछ लोगों का कहना 
है कि संख्या पदार्थों का संकेत मात्र है । कुछ का यह कथन है कि 
पीथागोरस ने संख्या को ही पदाथ साना है। और तीसरा मत 
यह है कि संख्या पदार्थों की वास्तविक सत्ता है; और दृश्य पदार्थ 
सी की प्रतिलिपि हैं। बहुमत यह है कि पीथागोरस ने संख्या को 


[| २६ | 


दी पदार्थ माना है | अब यह प्रश्न होता है कि संख्या को पदार्थों 
से किस प्रकार घटाया । इंश्वर की उसने १ सख्या माना है। “१” 
से बाकी सब अक निकलते हैं। इसी प्रकार ईश्वर से सव संसार 
बनता है। एक से बहुत की प्रतियोगिता द्वारा (39 0990क॥#0%) 
“उत्पत्ति हुई | दो बहुत का सूचक है | तीन ( १२८३ ) पूर्ण 
अक है । चार उससे भी पूर्ण अंक है, क्योंकि देश ( 806 ) 
चार दिशाएँ (०0% 647९४४०9) हैं। एक से बिंदु का अथ है, 
दो से रेखा, तीनसे रूप और चार से घन का अथ माना है | दस 
(१+२+३+ ४८-१० ) का अथ बृत्त अथोत्‌ गोला रक्खा 
है । पीथागोरस ने सम की अपेक्षा विपम सख्याओ को अधिक 
महत्वपूर्ण माना है 8 । 
इस प्रकार पीथागोरस के अज्लयायियों के अचुसार सम- 
विपम, नियत-अनियत्‌, एक-बहुत, दक्षिण-वाम, स्त्री-पुरुष, गति- 
स्थिरता, सीधा-टेढ़ा, प्रकाश-अन्धक्ार, अच्छा-बुरा, लम्बा-चौपहल 
इन दस भेदों से रुम्पूर्ण संसार व्याप्त है। इन भेदो का मेल 
सखर-साम्य ([१४777079) के अनुसार होता है । 
पीथागोरस के अनुयायियों के सत से आत्मा एक शरीर से 
दूखरे शरीर मे जा सकती है । और दस हजार वर्ष के बाद सम्पूर्ण 
संसार जैसा पहले हुआ था, फिर बेसा ही हो जाता है | जीब जो 


# विषम संख्याओं में दो बराबर भाग होकर एक अंक सध्य का बच 
रहता है । इनमें भादि, मध्य और अंत तीनों भाग होते हैं । इसी लिये 
उनका विशेष महत्व है। विवाहादि झुभ अवसरों पर १०१, ५१, भादि 
विषम संख्याओं में द्वग्य या पदार्थ भादि देना इसी भाधार पर 
मालम द्वोता है । 
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काय यहाँ करते हैं, उनका फल उन्हें भविष्यत्‌ में मिलता है !' 
इसके ये विचार हिन्दुओं से मिलते हैं। संख्या का विचार भी 
हमारे यहाँ एक प्रकार से वर्तमान था #&8 । 

जेनोफेनीज, पार्मेनिडीज़्ञ, जीनो, मेलिसल्‌ ( परिवतन की 
समस्या)--ऊपर जिन दाशनिकों का वर्णन कर चुके हैं, उन्होंने यद्यपि 
परिवतंन की समस्या को स्पष्ट रूप से नहीं उठाया, तथापि उनकी 
विवेचनाओं मे यह प्रश्न गुप्त रूप से वतमान था । थेलीज़ आदि 
मिलीसस्‌ के लोगों ने बहुत्व की व्याख्या जल, वायु आदि उच्त 
पदार्थों द्वारा की थी। पीथागोरस ने भी एक और अनेक 
का प्रश्न उठाकर स्थिर और अस्थिर का प्रश्न उपस्थित कर दिया 
था; क्योंकि “एक” नाम का पदाथ ही स्थिर रह सकता है; बाकी 
सब अस्थिर हैं। एक और अनेक का प्रश्न रूपान्तर से स्थिरता 
ओर परिवतन के प्रश्न में उपस्थित हो गया था । यदि एक ही 
पदाथ है, तो परिवर्तत की आवश्यकता नहीं है। अनेक मे परि- 
वतन की आवश्यकता है । इस प्रकार स्थिरता को माननेवालो: 
ओर उस मत के विपरीत साननेवालों के दो दल हो गए । 

पीथागोरस के समय में जेनोफेनीज़ ने यवन देश ( [079 ) 

से आफर इटली मे निवास किया । इस को लोग एनेक्सि- 
सेण्डर का शिष्य कहते है। यूनान देश में मनुष्यों के सदश देवताओं 
के भी आकार और आचार सममे जाते थे । ऐसे देवता बहुत से 





है प्रायः ज्येतिप और काव्य के ग्रन्थों मे बहुत से नाम और संख्याएँ 
पर्य्याय रूप से व्यचहत होती हैं | जैसे दसु ८ के लिये, सूथ्य १२ के लिये, 
और राम ई के लिये लिखे जाते हैं । 
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थे । इनमें व्यभिचार आदि का भी प्रचार माना जाता था । जेनो- 
“फेनीज़ को इन वर्णोनों से बड़ी घृणा हुईं । उसने यह दिखलाया 
पके जो आचार मनुष्यों में भी अनुचित सममा जाता है, 
देवताओं में उस का द्वोना अत्यन्त अनुचित है । फिर सर्वोत्तम 
तो कोई एक ही व्यक्ति हो सकता है, न कि अनेक । इसलिये 
देवता या इेश्वर वस्तुतः एक ही है। उसका श्रादि अन्त नही 

- है । सब संसार उसी का रूप है । 
जेनोफेनीज़ का शिष्य पार्मनिडीज हुआ । इस के मत से 
केवल ईश्वर ही नही, किन्तु वस्तु मात्र एक है। सब संखार सत्‌- 
“स्वरूप है। असत्‌ की स्थिति नहीं हो सकती । इसलिये पार्मनिडीज 
कोई अभाव पदार्थ नहीं मानता था। सत्‌ का आदि या. अन्त नहीं 
है; क्योंकि असत्‌ से सत्‌ हेना या सतू से असत्‌ हो जाना दोनों 
ही अचिन्त्य है $॥ संत्‌ एक और अविभक्त है, क्योकि इसका 
विभाजक केवल असत्‌ हो सकता है, पर असत्‌ तो है ही नहीं। सत्‌ 
अपने ही में पूर्ण है। इसमें विकार और परिवतेन नहीं हो सकता । 
ज्ञान असत्‌ का नहीं हो सकता, किन्तु सत्‌ ही का हो सकता हे; 
इसलिये ज्ञान सत्खरूप ही है। विवेक ( २९०५०४ ) से सत्ता 
मात्र की स्थिति ज्ञात होती है; और यही वास्तव में ज्ञान है। 
इन्द्रियों से वस्तुएँ अनेक और विकारी देख पड़ती हैं; इसलिये 
इन्द्रिय-जन्य ज्ञान केवल भ्रम है । वस्तुतः सत्‌ द्वी है, पर मनुष्य 

89 नासतों विद्यते भावों नाभावों विद्यते सतः । 
श्री भगवद्रीता । 
नासचलयते न सहिनश्यति । 
साख्यसुशत्र । 


[ २९ | 


अपने मन से असतू की भी स्थिति समस्त लेता है। इस प्रकार सत्‌ः 
और असत्‌ अथोत्‌ प्रकाश और तम दो पदा्थ हुए, जिनसे सब 
जगत्‌ बना है । इनमें प्रकाश का अंश अधिक होने से मनुष्य को 
ज्ञान होता है; और तम की प्रबलता होने से अज्ञान दोता है। 
जेनोफेनीज्ञ एक प्रकार का सर्वश्वरवादी (?4807९50) था । 
इसके मत से ईश्वर ही संसार का मूल तत्व और संसार भी है। 
ईश्वर कोई प्रथक्‌ शुद्धात्मा नहीं है, वरन्‌ चेतनता व्याप्त प्रकृति है + 
प्राचीन यूनान के लोग प्रकृति और पुरुष को अलग अलग नहीं 
मानते थे; वरन्‌ प्रकृति को चेतनामय मानते थे। इस मत को” 
ऑग्रेजी में प्ए]02०5ग्ा कहते हें । 

जिस बात को जेनोफेनीज़ ने धार्मिक शब्दों में जाहिर किया, 
उसको पार्मनिडीज्ञ ने दाशनिक शब्दों में कहां; और उसी बात को” 
जीनो ने तक द्वारा सिद्ध किया । जब एक बार सिद्धान्त निश्चय हो 
गया कि संसार एक ही पदाथ है और वह परिवर्तन-रहित है, तब 
परिवर्तन की सत्ता न रही । फिर जो परिवतत और अनेकता 
संसार मे दिखाई पड़ती है, वह अवश्य अ्रम रूप होगी। परिवतेल 
के सत्‌ मानने में जो विरोध ओर कठिनाई पड़ती है, उसको जीनो ने 
अपने तके द्वारा बतलाया। उसने परिवतन को श्रमयुक्त सिद्ध कर 
के अपने गुरुवर पार्मेनिडीज़ का मत पुष्ट किया । 

जीनो ही युरोप में तकशात्र (09९८४०७) का प्रथम प्रचारक 
माना जाता है। इसने अपने तकों से मुख्यतः यह सिद्ध किया है कि. 
वस्तुओं में गति और वहुत्व श्रममूलक है। यदि वस्तुएँ अनेक हैं, तो- 
संसार को अत्यन्त बड़ा और अत्यन्त छोटा होना चाहिए; क्योंकि 
प्रत्येक भाग के फिर भी अदेक भाग हो सकते हैं; और विभाग काः 


[ ईह० |] 


“ठिकाना नहीं है। तो फिर संसार अनन्त भागों से बना हुआ है; श्रतएव 
अनन्त हुआ; और अन्तिम भाग अत्यन्त सूक्ष्म द्वोंगे, इसलिये संसार 
चहुत छोटा है; क्योकि ये सूक्ष्म भाग कितने ही मिले, इनका परि- 
भाण सूक्ष्म ही रहेगा। फिर यदि अनेक ब्तुएँ हैं, तो संख्या में वे 
नियत और अनियत दोनों ही 5हरती है । वे संख्या में नियत 
हैं; क्योंकि जितनी वम्तुएँ ससार मे हैं, उनसे अधिक तो कहीं 
हैं नहीं। पर उनकी सख्या अनियत है; क्योकि दो वस्तुओं को प्रथक्‌ 
करने के लिये बीच में एक दठृतीय वस्तु की आवश्यकता 
-होती है। इस ठतीय वस्तु को उन दोनों वस्तुओं से पए्थक्‌ 
करने के लिये चतुथ वस्तु की अपेक्षा है। तो इन वस्तुओं 
की संख्या का अत कैसे हो सकता है ! यों द्वी सब वस्तुएँ यदि 
आकाश में हैं, तो आकाश के लिये भी एक दूसरे अवकाश की 
अपेक्षा है; और इस अवकाश के रहने के लिये किसी और 
आधार की आवश्यकता होगी; और तब कहीं विश्राम नही होगा । 
इस प्रकार के परस्पर व्याघात, अनवस्था आदि दोषों को देखकर 
“वस्तु मात्र एक है, अनेक नदी” ऐसा दी कहना उचित है । अरब 
यदि यह विचारा जाय कि बस्तुओ में गति होना सम्भव है या नहीं, 

प्तौ का मानने में ये विरोध पड़ते हैं--(१) एक स्थान से दूसरे 

स्थान में जानेवाला बाण आदि पहले जितना जाना है, आगे 
उसका आधा अंश चलेगा । ऐसे कहीं अन्त नहीं लगेगा; और 

“न लाखों | वर्ष में भी जितना जाना है, उतना होगा। (९) 
कछुए के कुछ देर पीछे यदि खरहा चले, तो खरहा चाहे कितना 

दी शीघ्रगांमी हो, कछुए को पकड़ नहीं सकता; क्योंकि खरहा जब 

न्तक उस संधान पर पहुँचेगा, जहाँ से कछुआ पहले चला था, तब तक 


[ ३१ । 


'ककछआ थोड़ा आगे अवश्य बढ़ जायगा $8 | ( ३ ) चलता हुं& 
जाण प्रतिक्षण किसी न किसी स्थान पर स्थिर है; इसलिये याँ 
'परथक प्थक सब स्थानों पर स्थिर रहा, तो चाहे कितना ही समय 
क्यों न बीते, बाण का चलना असम्भव है । ( ४ ) प्रत्येक वस्तु 
की गति स्थिर मनुष्य को जैसी विदित होती है, उससे अधिक 
शीघ्र उस वस्तु की ओर दौड़ते हुए मनुष्य को विदित होती है । 
हस कारण वस्तु की वास्तविक गति का अंदाज़ नही हो सकता | 
ऐसे विरोधों के परिहार के लिये वस्तु को एक और गति-रहित 
अथात्‌ निविकार मानना उचित है। जीनो ने इन हेतुओं को 
यार्मनिडीज के एक-सत्तावाद के समथन में लगाया। पर पीछे 


& इस पहेली को 3०॥॥!९5 2४० 70770)5९ की पहेली कहते हैं । 
&.0०॥]8- एक बढ़ा भारी वीर पुरुष था। मान छे| कि कछुआ १० यज 
आगे हो भौर चह१० गज पीछे; ओर यह भी मान लिया जाय कि एकिलीज 
ऋछुए से दस गुना तेजु भाग सकता है। अब देखो कि जितनी देर में 
पुक्कैछीन १० गज चलकर कछुए को पकड़ने की कोशिश करेगा, उतनी 
देर में कछुआ १ गज और चल लेगा, और जितनी देर में एकिलीज १ गज 
चलेगा, उतनी देर में कछुआ रह गजु चल लेगा; और जितनी देर में ऐकि- 
लीज बढ गज चलेगा, उतनी देर में कछुआभा 5ढैंठ गज आगे निकछ 
जायगा । इसी प्रकार कछुआ थोड़ी बहुत दूर आगे ही रहेगा; क्योंकि इस 
'प्रफार भाग करने की कोई हृद नहीं हो सकती । यह युक्ति देखने में तो 
ठीक माह्म होती है; लेकिन व्यवहार में तभी ठीक होगी, जब दूरी के 
भागों के साथ पुक्किलीजु का पेर भी उतना ही सूक्ष्म होता जाय । बाज 
कल के लोगों ने कई प्रकार ले इन पहेलियों का खण्डन किया है। 


चर्गेसन ने परिवर्तन के विषय सें जो विचार प्रकट किए हैं, उनको पढ़कर 
नये युक्तियाँ ठीक न ठहर॑ंगी । 


[ है२ | 


संशयवादियों ने अपना मत इन्हीं हेतुओं से प्रसिद्ध किया । 
जीनो के समय द्वी मे गोजियस्‌ ने यह दिखाया कि केवल देश, 
काल, गति आदि का भेद ही असम्भव और विरोध से गस्त हो, 
ऐसा नहीं है; किन्तु सचा भी कोई पस्तु नहीं है; और असद्वाद ही 
ठीक है। क्‍योंकि यदि सत्ता है, तो जैसा कि पार्मेनिडीज ने दिखाया 
है, उसी रीति से सत्ता को अनादि, अनन्त अथोत्‌ शाश्वत होना 
चाहिए। पर जो वस्तु अनन्त है, जिसका देश काल में कहीं विश्राम 
नही है, वह देश और काल में नही समा सकती । और जे। वस्तु, 
देश काल में नहीं है, वह कद्दी नहीं है। यदि हो भी, तो हम 
लोग तो केवल देश और काल मे होनेवाली वस्तु को ही जान 
सकते हैं; इसलिये देश-कालातीत वस्तु कुछ है या नहीं, इसका 
ज्ञान ही हमें कैसे दो सकता है ! 
जीनो के प्रायः सोथ ही साथ मेलिसस्‌ हुआ था | यह वीर 
ओर नीतिज्ञ था । पार्मेनिडीज़् के मत से संसार सत्‌ स्वरूप दे । 
इसका काल में आदि और अन्त नही है । पर मेलिसस्‌ के मतः 
से देश में भी संसार अपरिच्छिन्न है, केवल काल ही में नहीं हे । 
आर सब बातों में यह्‌ प्रायः पार्मेनिडीजु का ही अलुगामी था । 
हेरेक्कीटस, एम्पेडोक्नीज़, डीमोक्नीटस, एनैक्‍्सागोरस,, 
प्रोटेगोरस ( दाशनिक लोग )--पार्मेनिडीज् के के 
लगभग पाँच, बड़े अर क हुए। उनमे से चार अथातव्‌ 
हेरेक्लीटस , » दीमोक्रीट्स्‌ और एनेक्सागोरस तो 
वेज्ञानिक थे 500 प्रोटेगोरस संशयवादी था। इन पाँचो 
में यदि पार्मे को मिला दिया जाय, तो छः हुए । ये छः 
थुरोप के दर्शन के झृूल कता कह्टे जा सकते हैं। जैसे भारत में 
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दर्शन के छः सृत्रकार हुए थे; और उन्ही वा अनुकरण करके पीछे के 
दाशेनिषों ने अनेक मतो का प्रचार किया, वेसे ही पामनिडीज 
आदि छः दाशमनिकों के अवलम्बन से युरोप के दाशनिक: 
विचार की वृद्धि हुई। 
हे रेक्लीटस एक उन्तस वंश का विद्वान था | इसके लेख 
संक्षिप्त और कठिन होते थे । इसके मत से प्रकृति एक है; पर 
सदा परिणामिनी है । प्रति क्षण वस्तुओं में परिणाम होता रहता 
है; इसलिये संसार का मूल कोई ऐसा द्रव्य होना चाहिए, जिसमें 
प्रति क्षण परिणाम हो। हेरेक्लीटस को ऐसा भ्रति क्षण परिणामी 
पदार्थ अग्नि विदित हुआ । इससे उसने अग्नि को ही जगत का 
मूल आधार मानता । यही अग्नि जीवो मे प्राण रूप है । देववशात्‌ 
परस्पर विरुद्ध वस्तुएँ संसार में उत्पन्न का हती है । हेरेछ्लीटसः 
का कथन हे कि प्रति दिन नया सूर्य निकलता है; वयोकि सूर्य की 
नोका मे जो अस्नि है, वह सध्या को समुद्र की अग्नि से बुम्क 
जाती है | फिर रात को जल के वाष्पों से निकलच र प्राततःकाल् 
उदय होती है «| 
ऐसे ही संसार भी अग्नि से निकलता है और कल्पान्त से 
(जलकर भअ्रि में प्रवेश करेगा । मनुष्यों को जगत में बहुत सी 
चरतुएँ स्थिर विदित होदी हैं | पर यह इंद्रिय-जन्य ज्ञान अमपूर्रो 
६ै। पासनिडीक्ष के अजुयायिया के सत से परिवतंन या गति 
अममूलक थी; पर हेरेड्ोट्सू के मत से स्थिरता अममूलक है ! 
जिस प्रफार प्रवाह मे एक स्थान के जल कण बदलते रहते 
कि कक दल रनन के कट तप आन कर अल मिल 
$ सैन छोग भी दो म॒य्य मानते हैं । 
ईे 


[ रे४ ] 


हैं, उसी प्रकार संसार-प्रवाह प्रति क्षण बदलता रहता है। इसकी 
'एक कटद्दावत है--एक दी पानी में हम दो बार पैर नहीं रख 
सकते । संसार का मूल शान्ति में नहीं वरन्‌ संघर्ष में है। 
विकार, गति और क्रिया का पहली बार इसी ने प्रतिपादन 
किया था। आजकल के फरांसीसी दार्शनिक बर्गंसन्‌ ( 8९72800 ) 
ने यद मत बहुत द्वी उत्तम रीति से प्रतिपादित किया है । भारत- 
बे में बौद्ध ध्मवालों ने क्षणिक वाद माना है। बुद्ध महाराज 
ने इस प्रवाह का नाश करने की शआज्ञा दी है; और इसमें प्रवाह 
के साथ चलने की आज्ञा है| इसके मत से निवाण छुराई सममी 
जायगी। जब सभी चीजें चल रही हैं,वव अचल क्या है ९ इसके उत्तर 
में वे कहते हैं कि इंश्वर के नियमों में चलना आवश्यक हें; किन्तु 
चलते का प्रकार मात्र स्थिर है । चलने की निश्चयता द्वी अचल है। 

मनुष्य को संतोषपूक प्रकृति के अनिवार्य प्रवाह के साथ 
चलना उचित है; क्योंकि छटपटाने से कुछ फल नहीं द्वोता । हेरे- 
हक्ीटस को धर्म आदि के विषय में जनता का मत बहुत ही ना- 
पसन्द था। यह सूर्ति-पूजा और हिंसापूर्ण यज्ञ की बड़ी निन्‍्दा 
किया करता था। पार्भनिडीज़ ने एकता और स्थिरता के आधार 
पर अपना दाशेनिक भवन बनाया था; और हेरेक्कोटस ने अस्थिरता 
तथा अनेकता का पक्त लिया था। दाशनिक विचार इस अस्थिर 
अवधघ्था में नहीं रह सकता था । एम्पेडोह्ीज ने बीच का मार्गे 
ढूँढ़ा । निरा परिवर्तन असम्मव हे; क्योंकि निरे परिवतेन में भाव 
का अभाव हो जायगा ओर अभाव का भाव हो जायगा। सापेक्ष 
परिवतेन द्ोता है। मूल पदार्थ इमे गा रदते हैँ; त घटते हैं व बढ़ते हें; 
किन्तु एक दूसरे के सम्बन्ध परिवर्तित होते रहते हैं। परमाणुवादियों 


! 
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ने एम्पेडोड्रीज के साथ सहमतता रक्खी; किन्तु भेद इतना था कि 
एम्पेडोडीज़ ने चार तत्व माने; परमाणुवादियों ने असंख्य 
परमाणु माने । 


एम्पेडोड्ीज़ सुबक्ता और कार्य-शक्तिशाली पुरुष था । 
यह वैद्य, भविष्यवादी, धर्मोपदेशक आदि के अनेक कार्य 
करता था । इसके मत से संसार का आदि और अन्त नहीं। सर 
जगत चार तत्वों से उत्पन्न है। प्रथ्वी,जल, तेज और वायु ये तत्व 
गुणों से भिन्न हैं; और प्रत्येक के विभाग हो सकते हैं । ये तत्व 
परस्पर ऐसे विभक्त हैं कि एक से दूसरा कभी जुदा नहीं हो सकता 
और न इनका नाशहो सकता दै। केवल अनेक तत्वों के सूक्ष्म अंश 
मिल जाने से एक विलक्षण द्रव्य हो गया, ऐसा जान पड़ता है | 
चस्तुतः सब तत्वों के अंश प्रथक ही रद्दते हैं। तत्वों के संयोग 
ओर वियोग के लिये संखार में दो शक्तियाँ हैं । एक का नाम 
श्रेम और दूसरी का द्रोह है । पहली शक्ति से तत्वों में 
आकषंण होता है और दूसरी से तत्व एक दूसरे से हटते 
। प्रेम के द्वारा तत्वों के घीरे घीरे एकत्र होने से नए 
तए रूप बने हैं। पृथ्वी पर पहले बड़े बढ़े कुरूप जन्तु थे ! 
केस से उनके अच्छे से अच्छे रूप उत्पन्न हुए। इसी का नाम 
विकास वाद ( छप0०]प07 7०7७ ) हैं; और छारविन ने इसी 
वाद को वैज्ञानिक नियमों के अनुसार शास्त्र का रूप दिया हे । 


समान से समान का ग्रहण होता है, यह एम्पेडोड्डीज़ का मत 
था। इसी लिये जिसइन्द्रिय में जिस तत्व का अंश 'अधिक हैं, वह 
उसी तत्व को महण करती है | जैसे आँख में आग्नेय तत्व अधिक कु 
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है; इससे आँख के द्वारा प्रभा का ग्रहण होता है &। तत्वों और 
इन्द्रियों के विषय में एम्पेडोक्लीज की बातें प्रायः वेशेषिक सूत्रफार 
कणाद से मिलती हैं; इसलिये इसे लोग पश्चिम का कणाद कहते 
हैं । पीथागोरस की तरह यह भी जीव की अनेक जन्तुओं में 
गति मानता था । 
परमाणु बाद--प्रायः एस्पेडोछ्ीज़ के साथ द्वी साथ 
ल्युकिपस्‌ नाम का एक दाशेनिक हुआ था। इसका मत 
इसके शिष्य डीमोक्रीटस के लेखों से विदित होता है। ये दोनों गुरु 
ओर शिष्य परमाणुवादी थे । इनके मत से भाव ओर पअभाव 
दो पदाथे हैं। भाव वह है, जिससे शून्य भरा हुआ है; और अभाव 
वह है जो शुन्य रूप है | भाव अनेक परमाणुओं से बना है । सकः 
बस्तुओ का विभाग करते करते अन्त में हम लोग परसाणु तक 
पहुँचते हैं, परन्तु परमाणु का विभाग नहीं हो सकता | गुण 
ओर गुरुत्व में सब परमाणु एक ही प्रकार के हैं। केवल 
आकार में एक परमाणु दूसरे परमाणु से भिन्न द्योता है। पर- 
माणुओं मे परस्पर आकषण होने से संसार उत्पन्न होता है। उन्हीं 
के विभाग से वस्तुओं का नाश द्ोता है । परमाणुओ में गुरुत्व 
होने के कारण अनादि काल से वे आकाश में नीचे गिरते जाते हैं। 
जो हलके हैं, वे धीरे धीरे गिरते हैं, और जो भारी हैं, वे शीघ्र गिरते 
हैं । अग्नि के चिकने और गोल परमाणुओं से मनुष्य की आत्मा 


# हिन्दू शास्त्रों सें भी इन्द्रियों का तत्वों से सम्बन्ध माना है। आकाश 
से श्रोतु का, तेज से नेन्न का, वायु से स्पर्श का, जल से रसना (जिह्न) 
का और से प्राण ( नासिका ) का सम्बन्ध कह्दा गया है । 


[कक क्‍ । 


बनी हुई है । आत्मा के ये परमाणु शरीर भर में व्याप्त हैं । सास 
बाहर निकलने से आत्मा के अंश बाहर निकल जाते ह। पर इस 
प्रकार जो कमो होती है, उसकी पूर्ति साँस भीतर लेने से, जिसमें 
थायु सरडल के आप्नेय परमाणु अंदर पहुँचते हैं, हो जाती है ! 
एन्द्रियों और बस्तुओं से कुछ परमाणु निकलकर बीच रास्ते 
में मिलते हैं; इसी पे जन्तुओ को वस्तु का ज्ञान होता है । जिस 
आकार के परमाणु जिस इन्द्रिय में हैं, उस इन्द्रिय से उसी आकार 
के परमाणुओ से बनी हुई वस्तुओं का ग्रहण होता है। आनन्द 
से रहना मनुष्य के लिये परम सुख है झौर चिन्ता दुःख का मूल 
है । इस का क्‍या कारण है कि मनुष्य का सुख बाहरी विभव में 
ही, किन्तु चित्त की शान्ति और उस के संतोष में है, यह डीमो- 
क्रीटस्‌ ने नहीं दिखाया है। इस दाशेनिक के मत से वायु मण्डल 
में अत्यन्त प्रवल बढ़े बड़े अदृश्य भूत हैं, 'जो कभी कभी स्वप्न 
शादि में मनुष्यों को देख पड़ते हैं. ६8 । 
चित्‌ शक्ति ((ए०५६४)--ऊपर चार वैज्ञानिकों के नाम आए 
हू। उनसे से तीन का सत दिखिलाया जा चुका है। चौथा एनेक्सा- 
गोरस्‌ था, जिसने अपना धन आदि गँवाकर विज्ञान सें अपने को 
लगाया और गणित शास्त्र मे बड़ी प्रसिद्धि प्राप्त की । ! इस वैज्ञा- 
निक ने एम्पेडोक्लीज और ल्यूकिपस्‌ का यह मत स्वीकार किया 
हैं कि संसार का सवथा आरम्भ या अन्त अचिन्तनीय है; और 


मरना अजीज ने हिल नील अत ++अजजलरन » 





की नी ओला 





हिन्द इश्षनों में न्याय भौर वेशेपिक परमाणवादी हूं | न्याय शास्त्र 


में परमाणु की एस प्रकार से एरिसापा दी है--परं वा चटेः । नजथांत्‌ जो 
आअटि से पर हो । 
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यद्यपि संसार की उत्पत्ति या उसके अन्त फे लिये किसी और 
व्यक्ति की अपेक्षा नहीं है, तथापि इस संसार की जो अपू्त 
गति और ऐसी सुन्दर रचना (0०8527) है, उसके लिये किसी 
स्वज्ञ और से शक्तिमती सत्‌ वस्तु की अवश्य अपेक्षा है। इस 
प्रकार जैसे भारत में ब्राह्म-सूत्रकार ने ( रचनानुपपतते श्वना- 
चुमतम्‌ इत्यादि शास्त्राथ से ) सांख्य मत का खण्डन कर ईश्वर 
का स्थापन किया, वैसे दी एनैक्सागोरस ने पहले पहल युरोप में 
इश्वर का स्थापन किया । इसके पहले प्रायः किसी को इश्वर की 
आवश्यकता द्वी नहीं जान पड़ती थी। एनेक्सागोरस्‌ द्वी के मत 
से संसार की रचना चित्‌ शक्ति ( [०८5 ) # से हुईइ। यह 
परमात्मा शुद्ध और सबब शक्तिमान है। सब वस्तुएँ पहले संकीरो 
थीं। आत्मा ने अपनी विवेक शक्ति से उन वस्तुओं फो अपने अपने 
स्थान में लगाकर इस ससार की रचना की है। एम्पेडोछीज 
का चतुभूतवाद और ल्युकिपस का परमाणुवाद दोनों ही एनेक्सा- 
गोरस क्रे सत से अशुद्ध हैं। बस्तुतः संसार में सोना, चाँदी, 
हड्डी, मिट्टी आदि अनेक तत्व हैं । उन्हीं के छोटे से छोटे बीजों 
( 59०7778८४ ) से संसार बना हुआ है । ये बीज बहुत छोटे 
हैं; परन्तु परमाणुओ के सदश अविभाज्य नहीं हैं; और प्रत्येक 
द्रव्य के बीज अपने द्वी विशेष गुणो से युक्त हैँ । एनेक्सागोरस्‌ 
का सष्टिक्रम प्रायः ऋग्वेद के नारदीय सूक्त में और मलुस्म॒ति 


& इसके बारे में छोगों को सन्देद्द है कि यह्ष नौस (९०7७) प्रकृति से 
भिन्न कोई चेतन पदार्थ है भ्थवा प्रकृति का दी कोई विकार है। बहुमत 
यही है कि एनैक्सागोरस ने इसको प्रकृति से स्वतंत्र माना है। 
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आरम्भ में दिए हुए सृष्टि-क्रम से मिलता जुलता है ! इसके 
त से सृष्टि के आरम्भ में सब वस्तुएँ मिली हुई थीं; काई 
रोष नहीं विदित हो सकता था। चित्‌ शक्ति (०८5) ने 
सी एक केन्द्र में चक्रावार गति उत्पन्न की। उसी आदत में 
ग़स पास के सब द्रव्य आने लगे | घन द्रव्य नीचे जमने लगे 
प्ौरहलके द्रव्य ऊपर आ गए | इसी घन द्रव्य से पृथ्वी हुई दै। 
सी प्रकार संष्टिक्तम चला। एक बार गति उत्पन्न करके फिर इश्वर 
बंसार में हाथ डालता है या नहीं, इस विषय में एनेक्सागोरस ने 
छ नहीं कह्दा है । 
इन्द्रियज ज्ञान विरुद्ध वस्तु का होता है; अ्रथोत्‌ जिस इन्द्रिय में 
प्रसा का अंश अधिक है, उससे अन्धकार प्रधान पदाथे का प्रहण 
द्ोंगा। इसी लिये दृष्टि भास्वर दृष्टि के पार हो जाती है और मन्दू 
प्रभाववाले द्रव्य को देखती है । ऐसा ही ओर इन्द्रियों के विषय 
ये भी समझना चाहिए । 
वितण्डायादी--जिस शतक में पूर्वोक्त चारो दाशनिक हुए, 
उस शतक में प्रायः दाशनिको सें इन्द्रियज ज्ञान को प्रमांण न 
मानने की प्रवृत्ति रही; और संसार फी रष्टि आदि के विषय में 
कई प्रकार की पतुपनाएँ वर्तमान थी । जब एक विषय में बहुत 
से मत खड़े हो जाये, तब उनकी सत्यता में लोगों फो स्वाभाविक 
रीति से सन्देह होने लगता है। इसके साथ ही यह भी सन्देह' 
ऐने लगता है कि जिस घुद्धि द्वारा इन सब मतों का प्रादुभोव 
हुआ है, उस बुद्धि पी सत्‌ झान प्राप्त करने में कष्टों तक सामथ्ये. 
है। इसी के साथ यूनान देश की ऐसी राजनीतिक अवस्था हो 
रही थी फि उसमें विचार दी स्वतंत्रता बढ़ना स्वाभाविक था। 
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प्रजासत्व प्रधान (0९770०7०४।८) संस्थाएँ बढ़ गई थीं । उसी के 
साथ व्यक्तिबाद की मात्रा बढ़ती जाती थी । सभी अपने को 
'पणिडित मानने लगे थे । दूसरों के मत का विरोध और अपने सत 
की पुष्टि ही शिक्षकों और विद्याथियों का काम होता जाता था । 
रुयाति और राजनीतिक प्रभाव के लिये प्रत्येक महत्वाकांक्षी पुरुष 
फीस देकर वकक्‍्तृत्व कला में प्रवीण॒ता प्राप्त करने का प्रयत्न करता 
था। ऐसी अवस्था मे तके से सब मतों की परीक्षा करनेवाले 
बे साधारण को वक्‍तृता आदि से शिक्षा देनेवाले विवण्डाबादी 
(8०09॥50) हुए &॥ इस सम्प्रदाय के लोगों मे मुख्य प्रोटेगोरस्‌ 
नाम का दाशनिक था । यह डीमोक्रीटस का मित्र था। हेरेक्कीटस 
ने दिखलाया था कि कोई वस्तु, जिसको हम इन्द्रियों से देख सकते 
हैं, स्थिर नहीं है, इसलिये इन्द्रियज सत्य शुद्ध परमा्थे को 
नहीं बता सकता । परमारथ जानने के लिये विवेक की शरण 
लेनी चादिए। 


& सोफिस्ट ( ५७०७०)5६ ) का वास्तविऊ अर्थ विद्वान्‌ या पंडित 
है | आरम्भ में इनका उद्देश्य अच्छा था; किन्तु जबये लोग अपने पाण्डित्य 
का दुरुपयोग करने रंगे, तब से इस शब्द का छुरा अर्थ हो गया । 


दूसरा अध्याय 


सुकरात की शिष्य-परम्परा 


खुकरात, प्लेटो ओर अरस्तू ( 800०९४, ?]9६0 #घर्ते 
2500० )-सुकरात उन दाशेमिको में से प्रथम है, जिन्होंने 
पूर्वाक्त ताकिकों के कुतककों का खएडन कर पुनः दशेन शास्त्र की 
जीव डाली । सुकरात खय॑ बड़ा तार्किक था । इसका पिता पत्थर 
फाटनेंवाला था और माता दाई का काम करती थी । इसके 
पिता का नाप्त सोफ्रोनिस्क्स ओर माता का लाम फैनारेटी था । 
'किसी फिसी ने लिखा है कि यह एनेक्सागोरस का शिष्य था; पर 
इस यात का पका प्रमाण नहीं है । यह सोफिस्ट लोगों से प्रायः मिला 
फरता था क्लौर उनके व्याख्यान सुना करता था। पर इसको 
दाशनिझ विज्ञान किसी शुरु से नहीं मिला; वह इसी के गम्भीर 
विचारों से आविभूति हुआ । इसने अपने पिता का काये सोखा 
था। पर विशान में लगने के कारण इसकी जीविका अच्छी 
सरह नहीं पल सकती थी। बड़ी दरिद्रता की अवस्था में 
भी झपने उदार विचारों फो इसने नहीं छोड़ा। इसका जीवन 
धहुत ही साधारण था । न्याय, दया, भक्ति आदि गुणों के कारण 
यद्द मनुष्यों के लिये आदइशे रूप समझा जाता है । इसऊा मुख्य 
साय घाज़ार बगैरद में जाऊर "पच्छे लड़कों के सामने धर्म आदि 
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पर व्याख्यान देना और उनको अच्छे सागे पर ले चलना था &॥ 
अन्त में इसके मूखे शब्ुओं ने इस पर नास्तिकता आदि का 
अपवाद लगाया और वहाँ के नगर-शासफों ने विष द्वारा इस 
के बध की आज्षा दी । इसके सित्रों ने इसके कारागार से भाग 
निकलने का प्रबन्ध किया । पर इसने इस छल को स्वीकार नहीं 
किया । शासकों की आज्ञा से समय पर इसे विष दिया गया 
ओर इसने शान्ति के साथ विष खाकर यहद्द संसार छोड़ दिया । 


$ सुकरात के पघिषय में यह कद्दा जाता है कि जिस प्रकार उसकी 
भाता बच्चे जनाने का काम करती थी, उसी प्रकार वह मनुष्यों में विचार 
उत्पन्न करता था । सकी पद्धति भी ऐसी थी कि वह स्वयं बहुत कम 
बात कहता था, किन्तु शा के द्वारा और छोरगों के मुँह से यथाथ सिद्धान्त 
निकलवा लेता था । उसमें यद्द बढ़ी बात थी कि वद छोगों के भज्ञान 
को तुरन्त प्रकट कर देता था। जिन बातों को छोग निश्चित समझते थे, 
उनको चद्द अपने तकंपूर्ण प्रश्नों द्वारा शीघ्र द्वी अनिश्चिति सिद्ध कर देता 
था। इसी कारण बहुतसे छोगों ने उसे सोफिस्टों अथवा कुतार्किकं की श्रेणी 
में रक्‍्खा है । कुताकिकों में दसे शामिल करना ठीक नहीं जैंचता; क्योंकि 
कुतार्किकों की अल्पज्ता उसने खब दिखाई थी । फिर घट्ट भपने श्रोतार्थो 
से कोई फ्रीस भी नहीं लेता था। कुताकिकों का भ्म्रिप्राय केवल खण्डन 
करना रहता था; पर वद्द तो खण्डन के द्वारा छोर्गों की भल्पज्षता 
अकट करके उन्हें सुधिचार की और झुकाने का यत्न करता था। वह 
साधारण जीवन से उदाहरण छेकर उनके आधार पर प्रशन करता; औौर 
साधारण विचारों की सीमा स्थिर करके उनकी परिभाषा निश्चित करने 
में छो्गों की सहायता करता था | यही उसमें और कुतार्किकों 
में मेद था । 
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इसके दो प्रिय शिष्य थे । एक पुंटो और दूसरा जेनोफन के 
स॒करात का कोई अपना लेख न होने के कारण इन्हीं दोनों के 
लेखों से इसके दशन का पता लगता है। सुकरात का यह मत 
था कि मनुष्य को प्रकृति-विज्ञन से उतना लाभ नहीं है, जितना 
श्राचार-विज्ञान से है। इसलिये आचार तत्वों का अन्वेषण 
ही दाशेनिकों का मुख्य कतव्य है। सुकरात समझता था कि ज्ञान: 
और धर्म अभिन्न हैं। अज्ञानी धर्म नहीं कर सकता और ज्ञानी 
आधे नहीं कर सकता । अघम वही मनुष्य करता है, जो भ्रधर्म 
ही से अपने वास्तविक लाभ की आशा रखता हो । जिसको यह्‌ 
पक्तो क्लान है कि घ॒र्म से पारमाथिक लाभ हे, वह पुरुष 
कभी अधर्मी नहीं हो सकता । मनुष्य को आत्म-ज्ञान 
पर, अथोत अपनी बुद्धि और शक्ति पर, विचार करना चाहिए । 
प्रायः जिस बात को मनुष्य कुछ नही जानते, उसफो भी वे समझते 
हैँ कि वे अच्छी तरह जानते हैं । इसलिये मनुष्य को सदा अपने 
ज्ञान की परीक्षा करते रहना चाहिए। जिसमें उचित प्रकार से 
लाभ हो, वह्दी काये मनुष्य को करते रहना चाहिए । अपनी 


9 इन दोनों शिष्यों ने सुकरात का चृत्तान्त छिखा है । इस पर भी 
छोगों में सत-भेद है कि दोनों में किसका लिखा हुआ दृतान्त अधिक 
माननीय है । जेनोफन ने ऐतिहासिक दृष्टि से लिखा है भौर प्लेटो ने 
दाशनिक दृष्टि से । प्लेटो के वर्णन में यह जानना कठिन है कि कितना 
स्वयं प्लेटो का छिखा हुआ है और कितना सुकरात का। प्छेटी दाशनिक 
था और घही भपते गुरुवर का यधार्थ अमिप्राय समझ सकता था। 
उसके वर्णन में यद्यपि बहुत सी बातें स्वयं उसी की हों, किन्तु उनके द्वारा- 
इम सुकरात के यया्थ भाव समझ्त सकते हैं । 
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च्यावश्यकताओं को , कम कर देने से और सहनशीलता आदि 
“शुणों को बढ़ाने से मनुष्य का जीवन सुख से बीत सकता है । 
सुकरात के कतेव्य संबधी विचारों की उसके शिष्यों द्वारा दो 
“परस्पर प्रतिकूल शाखाएँ हो गई थी। एरिस्टिपल (87:509098) 
ने सिरेनिक सम्प्रदाय स्थापित किया और एन्टिस्थेनीज ने 
'सिनिक सम्प्रदाय की नीब डाली। सिरेनिक लोग सुखवादी 
थे । उन लोगो के मत से सुख से अन्त होनेवाले काये ही कततेव्य 
थे। एपिक्यरियन लोगों ने इस मत फो बहुत विस्तार दिया 
था। सिनिक्र लोगो ने कतेव्य कर्मों को धर्म समककर करना 
सिखाया। कतेव्य कर्म करना चाहिए, क्योंकि वह कतेव्य है, नकि 
“इसलिये कि उसका फल सुख होगा। अथात्‌ वे कम द्वी अच्छे हें 
ओर उनका करना ही धर्म है; इसलिये फल की कुछ परवा न 
करके धर्म पर दृढ़ रहना चाहिए । 
प्लेटो या अफलातून--छुकरात का मुख्य शिष्य प्लेटो था । 
“इसका पिता एरिस्टी और माता पेरिक्रियनी दोनो ही बड़े 
प्रतिष्ठित और धनी वंश के थे, इससे प्लेटो को अच्छी शिक्षा 
“फा सुभीता मिला । प्लेटो का पहला नाम एरिस्टोछीज था। 
इसको केटिलस और सुकरात से दशन का अभ्यास हुआ था । 
-सुकरात की मृत्यु के समय यह बाहर था; और उसका बृतान्त 
सुन उदास होकर मिस्र आदि देशों में घृमता हुआ एशेन्स में 
आया । वहाँ कुछ वर्ष रहने के बाद यह फिर देशाटन को गया। 
अनेक क्लेश सहने के बाद लौटकर एथेन्स की व्यायाम भूमि 
में, और कुछ दिन अपने उद्यान में, इसने पाठशाला खोलकर 
वहाँ पहाना और व्याख्यान देना शुरू किया । यद्द बड़ा गणितज्ञ 
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भी था । इन पाठ शालाओ में गणित ओर द्शन की शिक्षा होती थी [१ 
सच्रित्रता, विद्या और शान्ति के कारण सब लोगों में मान पाकर 
और बहुत से दर्शन म्ंथ लिखकर अन्त तक पूर्ण शाशरिक और 
मानसिक शक्ति रखता हुआ यह अस्सी बरस का होकर मसरा। इसके 
ग्रंथ प्रायः संवाद के रूप में लिखे गए हैं। इनमे दो या अधिक 
पुरुष दशन, नीति आदि विषयों मे परस्पर शंका समाधान करलेः 
हैं। गूढ़ विषयो मे मनुष्य के विचार की भी यही स्वाभाविक: 
पद्धति होती है। सब पत्तों का विचार करने में एक प्रकार का- 
संवाद हो ही जाता है। प्लेटो के ऐसे पंतीस संवाद और तेरह पत्र 
ज्ञात हैं। इन प्रंथों में सुकरात मुख्य वक्ता बनाया गया है और 
उस समय के और लोग शंका आदि करनेवाले हैं । 
युरोप के प्राचीन दशनों के इतिहास में सुकरात, प्लेटो और: 
अरस्तू ये तीन व्यक्ति केन्द्र रूप हें; और इन तीनों में भीः 
प्लेटो मुख्य है । प्लेटो के पूषे की फिलासोफी उसके बिचारों की 
भूमिका थी और उसके पीछे की फिलासोफी उसके विचारों का 
उपसंहार है। प्लेटो में एक प्रकार से उसके पूवंगामी दाशेनिकों” 
के मत का समाहार हो गया है । एकानेक अथच परिवर्तन और: 
स्थिरता ये दोनों समस्याएँ दाशनिक इतिहास के प्रारंभ से 
चली आई हैं। प्रोटेगोरस के सत की भाँति प्लेटो भी इन्द्रिय- 
जन्य ज्ञान को विश्वसनीय नहीं समम्तता । किन्तु वह वही नहीं: 
रह जाता, वरन्‌ सुकरात के मत की भाँति निश्चित ज्ञान के 
प्रत्ययों को भी सानता है। उसके अनुसार इन्द्रियजन्य ज्ञानः 
और लोकमत केवल “मत! (09॥9309) की संज्ञा सें आता है; 
ज्ञान की कोटि में नहीं पहुँचता । दाशेनिकों के निश्चित प्रत्ययः 
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के प्रत्ययों का सिद्धान्त बहुत ही कठिन है। संक्षेप में वह सिद्धान्त 
इस प्रकार है । 

प्ररृति का खिद्धान्त--ऐंटो एक प्रकार से द्वेतवादी था। 
ऊपर कहा गया है कि प्लेटो दृश्य पदार्थों को सत्‌ खामान्यों की 
प्रतिलिपि मानता था । अब यह प्रश्न होता है कि यह प्रतिलिपि 
पकिस पर उठाई जाती है ९ इस चित्र के लिये कोई ,भीत यह 


कागज है या नहीं ? इसके लिये प्लेटो ने प्रकृति रूप, नि्गुण, ' 


आकार-रहित एक अदृश्य! पदार्थ साना है, जिस पर इश्वर या 
विश्वात्मा अपने सन के प्रत्ययों और आकारों का ठप्पा लगा 
देती हे । ये मौलिक आकार ( 073४79४9) ६075 ) विद्यात्मा 
में रहते हैं । कुछ लोगों ने इस अदृश्य पदार्थ को शून्य तथा 
कुछ ने दिशा (5980०) कहा है। इस प्रकार प्रुंटो में कास्ट 
के सिद्धान्तों के बीज वतंमान थे। खांख्यवालों के प्रधान से 
अफलातूनी प्रकृति भिन्न है| सांख्यवालों के प्रधान में गुण और 
क्रिया है, किन्तु इसमे नहीं है। प्रेटी के मतसे संसार में जो बुराई 
है, वह इसी प्रकृति के द्वारा आती है। इस विषय में प्लेटो का 
सांख्य तथा वेदान्तवालों से साइदश्य हे । 
शान-मीमांसा ओर मनोविज्ञान (छै.ज़ड/0.00९2फए श्र 
75५9०७०१४४)-ऊपर बतलाया गया है कि इन्द्रियजन्य ज्ञान और 
लोकमत का तिरस्कार करके बुद्धि-जन्य ज्ञान या सिद्धान्त को 
यथाथ ज्ञान माना है। प्लेटो ने मत (09)09) और सिद्धान्त 
ज्ञान (र००णा०१२०) इन दोनों विभागों में से प्रत्येक के दो दो 
विभाग किए हँ-एक नीची श्रेणी तथा दूसरी उच्च श्रेणी । नीची 
णी का सत नितान्त अन्ध विश्वास है, जिसके अनुसार कपूर 
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युक्ति इस आधार पर है कि संसार में सभी पदार्थो' के हन्ह् हैं।' 
घटने के साथ बढ़ना और उन्नति के साथ हास लगा है। भलाई 
के साथ घुराई और बुराई के साथ भलाई है। जागने के साथ निद्रा 
और निद्रा के साथ जागना है। इसी प्रकार जीवन फे साथ मरण 
ओर मरण के साथ जीवन होना चाहिए। दूसरी युक्ति इस आधार 
पर है किशरीर भौतिक, मिश्रित तथा दृश्य है; और आत्मा--ज्ञान 
की भाँति--अभौतिक, अमिश्रित एवं अदृश्य है । अतः शरीर का 
ही विच्छेद और मरण होता है, आत्मा का नहीं। तृतीय युक्ति 
हम में पृथाजित ज्ञान के उदय होने के आधार पर है । इससे पू्- 
जन्म सिद्ध होता है । चौथी युक्ति इस आधार पर है कि मृत्यु का 
विचार आत्मा के विचार के विरुद्ध है। आत्मा सब पदार्थों का 
जीवनदाता है; अतः वह स्वयं अमर है । रा 
प्लेटो के कर्चव्य-तथा राजनीति सस्वन्धरविचार--प्लेटो के 

कतंव्य सम्वन्धी विचार उसके अन्य विचारों के फल हैं । सुकरात 
की भाँति प्लेटो ने भी ज्ञान को ही मुख्य कतंज्य साना है । इसी लिये 
प्लेटो के समाज में दाशनिक ही आदश पुरुष है । प्लेटो ने आत्मा 
के तत्वों का जो बिःछेपण किया है, उससे चार मुख्य घर्म निकलते 
हैं | आत्मा की तीन प्रकार की प्रकृति है। एक उच्चतम जो कि 
आत्मा की स्वाभाविक है। अन्य दो प्रकृतियाँ खय्य प्रकृति फे 
सम्बन्ध से प्राप्त होती हैं, जिनमें से एक ऊँची तथा दूसरी नीची है । 
आत्मा-- 

(१) दोद प्रकृति तस्सम्बन्धी इन्द्रिय. तत्सम्वन्धी धर्म 

(२७॥॥०४ ७) मस्तिष्क चातु्य (५४३४१०४७) 
प्रधापा८) 
॥ 
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- (२) अन्ौद्ध प्रकृति उच्च भाग-हृदय ) शौय (0०४:४४2९) 
([7796079! सध्य भाग-प्रकृति |। संयम(]'€ग्राएथाश॥८९) 
ग्र४पघ6) छ्छ 
इन तीनों धर्मों के साम्य का नाम न्याय (70500९) रक्‍्खा 
है। सुन्यवस्थित समाज में ही मनुष्य इस न्याय का आदशे 
चरिता्थ कर सकता है। आदश मनुष्य के लिये आदइश 
समाज चाहिए | समाज मनुष्य अथवा व्यक्ति का विशद रूप 
है (90स6७ 38 ग्रतसातप्रढ जात 8726) | मनुष्य की आत्मा 
मे तीन तत्व हैं। उन्‍्द्दी के अचुकूल समाज में भी तीन विभाग हैं. । 
राजा लोग ( जिन्हें दाशेनिक होना चाहिए ) समाज के मस्तिष्क 
हैं। उनमें बुद्धि और चातुर्य की प्रधानता होनी चाहिए। जिस 
अकार बुद्धि जे सन नीची प्रकृतियों पर शासन करती है, उसी 
प्रकार राजा ५०७ की अन्य जातियों पर शासन करते हैं । 
दूसरे तत्व के अनुकूल समाज में लड़नेवाले सिपाद्दी योद्धा लोग 
हैं। तीसरेतत्व के अनुरूप समाज में कारीगर और पेशेवर लोग हैं। 
इनका भुख्म धम संयम है।। अच्छे समाज में इन तीनों धर्मों का 


# यह विवरण हमारे यहाँ के 'सत' 'रज” और 'तम!' गुर्णो से किसी 
क्षश में मिलता है । सत्‌ का बुद्धि से सस्बन्ध है, सत्‌ फी चातुय्य से 
समानता है। रज का क्रिया से सम्बन्ध है; इसलिये इस विभाग में 
शौय्य का स्थान रज को मिलता है। तम का सम्बन्ध काम, क्रोधादि 
मनोविकारों से है; और प्छेटो के विभाग सें 'संयम' इन मनोविकारों को 
नियमित रखने से सम्बद्ध होने के कारण 'तम” से सम्बन्ध रखता है । 

' यदद विभाग हमारे यहाँ के वर्ण-विभाग क्षथवा चर्ण-ब्यवस्था से कुछ 
कुछ मिलता जकछता है । 
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न्याय द्वारा पालन होना आवश्यक है । समाज को अच्छा बनाने 
के लिये कई बातें आवश्यक हैं। सब से पहले समाज के शासकों की 
शिक्षा न्यायानुकूल होनी चाहिए। ये शासक लोग अपने 
माता पिता से पथक्‌ रक्खे जायें। स्त्री पुरुषों के अनुचित ख्ंभोग 
को रोककर समाज के लिये सुसंतान उत्पन्न करनी चाहिए। 
शक प्रकार से प्लेटो के समय मे प्रजनन शासत्र ( /॥92०९०१८५ ) 
के सिद्धान्त बीज रूप से वर्तमान थे । उसने अपने “रिपब्लिक 
((२१००४०!८) नामक पंथ में राज्य-शासकों की शिक्षा के संबंध में 
सम्मिलित सम्पत्तिवाद ( 00.रपाप्रपप्माध्या ) के सिद्धार्न्तो 
का प्रतिपादन किया है । प्लेटो के मत से शासक जाति में कोई 
व्यक्तिगत संपत्ति नही होनी चाहिए | यहाँ तक कि बच्चे और 
स्रियाँ भी सम्मिलित सपत्ति समझी जायें ! बल्चे अगर अपने 

को माता पिता की सतान सममेंगे, तो ही की यथोचित 

सेवा न कर सकेंगे | स्लनियो और पुरुषों की एक सी शिक्षा 

ओर एक से अधिकार होने चाहिएँ । प्लेटों ने स्लियों को भी 

शारीरिक व्यायाम की शिक्षा देने का विधान किया है । 

शिक्षा के सम्बन्ध से प्लेटो का यह विचार था कि समाज 

के भावी शासकों मे स्वाभाविक शील और शोौये होना चाहिए । 

शिक्षा का उद्देश्य यह होना चाहिए कि ये गुण उचित मात्रा में 
बढ़ाए जायें । उस समय के लोगों का विचार था कि शरीर के 

लिये व्यायाम और सन के लिये काव्य-कला आवश्यक है। प्लेटो 

ने इस शिक्षा-प्रणाली का इस प्रकार संशोधन करना चाहा कि 

व्यायाम भी मानसिक उन्नति का साधन समझा जाय। काव्य- 

कला को शिक्षा का भी उसने बहुत सुधार किया था । 
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प्लेटो देवताओं के सम्बन्ध में अश्लील बातो के लिखे या 
गाए जाने का पक्तपाती न था। नाटकादि कलाओं को भी वह 
बहुत अच्छा न सममता था। उसके मत से शासक वर्ग को पहले 
ज्ञान, गणित और ज्योतिप की शिक्षा देनी चाहिए । इसके पश्चात्‌ 
उन्दे और बातों की शिक्षा मिलनी चाहिए; और अन्त में उन्हें 
श्रय पर मनन करने के लिये तैयार होना चाहिए । जिसने श्रेय 
के सम्बन्ध में मनन किया हो, वही शासक हो सकता है। प्लेटो का 
आदश समाज कभी वास्तविकता के निऊ्रट नहीं पहुँचा। 
सिराक्यूजू ( 8972९75९ ) में दाशनिक राजा बनाने का यत्न 
किया गया था; किन्तु उसका शासन सफल नहीं हुआ । उस 
परीक्षा फी विफलताओं से प्लेटों हताश नहीं हुआ । वास्तव 
में यह्‌ बात ठीक कम कि राजा को विचारशील द्वोता चाहिए; 
किन्तु इतना भी लनहो कि उसमे दीघ॑-सून्रता का 
दोप आ जाय । सम्मिलित सम्पत्ति शाज्ष भी कठिनाइयों से भरा 
हुआ दै। इसके विरुद्ध सब से घड़ी बात यह है फि यह सिद्धान्त 
कही आर कभी काये रूप में परिणत नहीं हो सकता। चाहे 
कोई क्रिया काये सें परिणत न हो सके, तो भी उसके द्वारा 
विचार में परिवततन अवश्य होता है । प्लेटो फा मूल्य उसके 
आदश से निधोरित करना चाहिए, नकि उसकी विफलताओं से । 

अरस्तू--प्राचीन यूनान मे यह कहावत थी कि प्रत्येक 
विचारशील पुरुष या तो प्लेटो का अनुयायी होगा या अरस्तू 
का। अरस्तू के महत्व का अनुमान इसी से हो सकता है। अरस्तू 
ओर प्लेटो के मत में किनक्नि धातो का भेद है, यह आगे चलकर 
ज्ञात दो जायगा। प्लेटो और अरस्तू के मत-भेद का एक विनोदपूर्ण 
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चित्र भी वर्तमान है। उस चित्र में प्लेटो आकाश की ओर देख रही 
है झौर अरस्तू जमीन की ओर । किन्तु वास्तव में यह बात-ठोक 
नही है। न घंटो जमीन की ओर देखने में संकोच करता था 
ओर न अरस्तू ही आकाश की ओर देखने से किसी प्रकार 
घबराता था। 

अरस्तू स्टेजिरा नगर के वेश निकोमेकस्‌ का पुत्र था। 
इसने बहुत काल तक प्लेटो के स्कूल में शिक्षा पाई थी। पीछे से 
इसने अपना स्वतंत्र स्कूल स्थापित कर लिया था । इसने कुछ वर्ष 
तक मेसिडन के राजा प्रसिद्ध सिकन्द्र के अध्यापक का कार्य 
किया था। सिकन्दर अपनी विजयन्यात्रा में इसको भारत 
आदि देशो से अनेक जीव-जन्तु भेजा करता था, जिनसे इसको 
विज्ञान के अन्वेषणों में बड़ी सहायता मिलती थी। पए्थेंस 
नगर के लीकियम के बागों सें यह अध्यापन किया करता था । 
सिकन्द्र के मरने पर एथेंस में लोगों ने राज-विप्ुुव की अवस्था 
में अरस्तू पर नेतिक अभियोग लगाए। इस कारण वहाँ से 
हटकर यह कार्टिकस नगर सें गया ओर कुछ दिनों बाद वही मर 
गया | प्राचीन समय का ऐसा कोई दशन या विज्ञान का विषय 
नहीं था, जिस पर अरस्तू ने कुछ न लिखा हो । युरोप में न्याय 
शाख्र का उपक्रम इसी ले किया । इसने शाचार, नीति, 
शारोरिक, जन्तु विद्या आदि अनेक शास्त्र प्रकाशित किए । 

तक शाख्-यद्यपि तके की नीव सुकरात के समय में पड़ 
गई थी, तथापि पअरस्तू को ही तके शाख्र के आदि को होने का 
गौरव प्राप्त है । इसने अपने तक शास्त्र को एनैलेटिक्स ()78- 
२४४०४ ) नाम दिया है। तक शासत्र का मुख्य उद्देश्य ज्ञान- 
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प्राप्ति की पद्धति बतलाना है। यह्‌ यथार्थ विचार का शास्त्र है । 
विचार तक द्वारा होता है। तक द्वारा सामान्य ( ऐप्ए८ा5४) ) 
से विशेष ( ?४70९०७)४+ ) की प्राप्ति होती है । अनुमान निधों- 
रणों द्वारा होता है । निधोरण प्रत्ययों से प्राप्त होता है । हमारे 
ज्ञान का प्रारम्भ प्रत्यक्ष में होता है; और प्रत्यक्ष से सामान्य की 
प्राप्ति होती है; इसलिये निगमनात्मक अनुमान के लिये आगम- 
नात्मक अनुमान की आवश्यकता होती है। विशेष की प्राप्ति 
निगमनात्मक ( 70०67८(०४ ) द्वारा होती है; और सामान्य की 
प्राप्ति आगमन ( 7767९0009 ) से होती है । 

अरस्तू ने दस पदाथ (0808४०7१९७) माने हैं । ये पदार्थ 
निधोरण या निर्णय के विधेय ( ?:९१॥०४६४६४ ) के साधारण 
आकार हैं। ये विधेय की संज्ञाएँ हैं । ये पदाथ इस प्रकार हैं-- 
द्रव्य, गुण, परिमाण, सम्बन्ध, देश, काल, स्थिति, अवस्थ/, 
क्रिया और भोग | । 

जितनी प्राकृतिक या कृत्रिम वस्तुएँ हैं, उत सभी के निमोण के 
लिये चार कारणों की अपेक्षा होती है--समवायिकारण, असम- 
वायिकारण, निमित्त कारण और लक्ष्य ( !(४६६:१४), [078], 
शील॒ध्या 8गते 79) ०४४५९४ )। जैसे घड़ा बनाने में मिट्टी 
समवायि कारण या उपादान कारण है, जिसको लिए हुए घड़े का 
निमोण होता है । उस घड़े का कोई विशेष रूप है, जिसके सदश 
आकार कुम्हार के मन मे भी था। उसी आकार पर घड़ा बना है । 
कुम्हार के मन में घड़े का जो यह आकार था, वह श्रसमवादि 
कारण हुआ | कुम्हार की शक्ति, दण्ड, चाक आदि निमित्त 
कारण हें । इसी प्रकार पानी भरना. या जो घड़े का प्रयोजन दवा, 
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लक्ष्य कारण है। इन चारो कारणो में से भी असमवायि, 
लक्ष्य या उद्देश्य और निमित्त ये तीनों द्वी एक तत्व में पाए जाते 
हैं। जैसे मनुष्य फी उत्पत्ति में तीन कारण मनुष्य के आकार 
स्वरूप हैं, केवल समवायि कारण भिन्न है; अथोत्‌ पिता माता में 
मनुष्य का जो आकार है, वह पुत्र का असमवायि कारण है । 
वही आकार अपनी शक्ति से अपने सदश दूसरा आकार उत्पन्न 
करता है; इसलिये वही निमित्त कारण हुआ । वैसा आकार हो, 
यही माता पिता का प्रयोजन है; इसलिये आकार ही उद्देश्य हुआ। | 
केवल जिन वस्तुओं से शरीर बना है, उनका समवायि कारण प्रथक! 
रहा । इसलिये मुख्य दो ही कारण हें--आकार और द्रव्य । 
इन्हीं दोनों वस्तुओं से सब कुछ बना है। इनमें भी आकार 
प्रधान है। द्रव्य केवल सहकारी है। द्रव्य वस्तु क्रा अपूर्ण रूप है| 
आकार पर पहुँचने के लिये द्रव्य की प्रवृत्ति होती रहती है। 

आकार वस्तु की पूर्ण सम्भावना है। जैसे जेसे वे सम्भावनाएँ 
वास्तविकता में परिणत होती जाती हैं, बैस वैसे वस्तु अपने पूरा 
स्वरूप या लक्ष्य वो प्राप्त होती जाती है। आकार ही वस्तु में 
गति का कारण है । 

अपूर द्रव्य का अपने पूर्ण आकार में परिणाम होता है । 

इसलिये अरस्तू के दशन में द्रव्य, परिणाम और आकार ये तीन 
विपय सवंत्र मिलते हैं । अरस्तू के सत से सब कुछ द्रव्य और 
आकार से सिलकर बना है। मनुष्य का शरीर द्रव्य है और 
आत्मा आकार है। द्रव्य से उसका सम्बन्ध नहीं है । ईश्वर सब 
जगत्‌ का निमित्त और लक्ष्य है। इश्वर ने संसार में पहले गर्ति 
उत्पश फी । वस्तुओं में जो गति है, उसके सम्बन्ध में एक के 
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पहले दूसरा, उसके पहले तीघरा, ऐसे ही कारण-परम्परा पाई 
जाती है। यदि कहीं ऐसी वस्तु इस परम्परा में न मानी जाय 
जो खय॑ स्थिर और अचल द्ोकर भी ओऔरों में गति उत्पन्न करती 
है, तो अनवस्था दोष आता है । इसलिये ईश्वर वह पदाथ माना 
गया है जो खय॑ं कूटरथ और अचल है, पर सब वस्तुओं में गति 
उत्पन्न करता है। प्रेम-पात्र की भाँति इख्वर अचलित संचालक 
५ ( एम्ना्र०१९तै ग्रा0ए८० ) है । सांख्यवालों का भी यद्दी कहना 
है कि पुरुष में क्रिया नहीं है। प्रकृति पुरुष की उपस्थिति में 
नटी की भाँति नृत्य करती रहती है । इसलिये संसार में प्रेम दी 
समस्त क्रियाश्रों का कारण है। सब का आदश खरूप महाशक्ति- 
शाली इश्वर है । इंश्वर अशरीर है; इसलिये वेदना, क्षुधा, तृष्णा, 
इच्छा आदि इंश्वरमें नहीं हैं। इश्वर शुद्ध ज्ञान खरूप ह। ज्ञान ही 
ईश्वर की क्रिया है । इश्वर सत्‌ रूप से संसार में कारणात्मा हे; 
आर फिर संसार से बाहर भी हे; क्योंकि उसी के खरूप की प्राप्त 
करने के लिये सारे संसार की प्रवृत्ति है । इेश्वर को सभी वस्तुओं 
का खाभाविक नित्य ज्ञान हे। आत्म-मनन के अतिरिक्त इश्वर 
का और कोई काय्य नहीं है । यदि कोई काय्ये माना जायगा, तो 
इश्वर से भिन्न उसका लक्ष्य या उद्देश्य भी माना जायगा। इससे 
इंश्वर में परिमितता दोष आ जायगा । इस अंश में अरस्तू का 
ईश्वर जैनों के हेश्वर से मिलता है । 

द्वितीय दर्शव अथवा विज्ञन--संसार गतिमय है । विज्ञान 
का मुख्य उद्श्य गति के तत्वों का अन्वेषण है । गति ही परिवतेन 
और विकार का कारण है । गति के चार सुख्य भेद हैं । द्रव्य के 
सस्वन्ध में उत्पत्ति, नाश अथवा अभाव, गुण के सम्बन्ध में परि- 
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वतेच, परिसाण के सम्बन्ध में अधिकता और न्यूनता तथा वास्तव 
गति है। स्थान-परिवतंन वास्तव गति का मुख्य रूप है ।इस गति 
में बृत्ताकार गति पूर्ण है । रेखाकार गति अपूरो है । अहों की गति 
चृत्ताकार है | 

देश और काल दोनों गति के नियामक हैं। परिछिश और परि- 
च्छेदुक की सीमा को देश कहते हैं । वस्तुतः देश कोई शून्य या 
द्रव्यान्तर नहीं है । द्रव्यों के अंदर या बाहर कहीं शून्य नहीं है । 
एक द्रव्य के हटने से उसके स्थान में दूसरा द्रव्य आ जाता 
है । वास्तव में देश परिछिज्न है; क्योंकि जिसका आकार नही, वह 
केवल सम्भाव्य है, वास्तव नही । इसलिये वास्तव देश अथोत्‌ 
सब जगत गोलाकार है। काल केवल परिवतन की संख्या 
बतलाता है और सम्भाव्य है; इसलिये उसका अन्त नहीं है । 
जैसे शिल्प कला आदि में उद्दश्य-साधन के लिये यत्न है, बेसे ही 
प्रकृति के भी काय उद्देश्यपूवषक होते हैं.। प्राकृतिक वस्तुओं में 
उत्तरोचर एक उन्नति-क्रम हे । निर्जीबों से उत्तम जीव है। जीवों 
में भी वृक्ष आदियमें केवल रस-पहण और उत्पादन की शक्ति है । 
ये पशु-पक्ती आदि के उपयोग के उद्देश्य से बने हैं। पशु-पत्ती 
आदि प्राणियों में रख-महण ओर उत्पादन शक्ति के अतिरिक्त 
सवेदन शक्ति भी हे, जिससे उनको सुख, दुःखादि का अनुभव 
होता है। 

मनोविज्ञान--प्ृथ्वी पर मनुष्य से उत्तम सृष्टि और कोई 
नहीं है। इसमें वनस्पतियों की प्रहण और वृद्धि शक्ति तथा पशु- 
पक्तियों की इन्द्रिय-ज्ञान शक्ति है। आत्मा की वास्तविक शक्ति 
ज्ञान दी है । मनुष्य में जो विवेक शक्ति है, उसके कारण वह 
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सर्वोत्तम है । विज्ञान आत्मा का रूप है । आत्मा कोई पृथक 
द्रव्य नहीं है। शरीर की शक्ति या आकार अथवा आत्मा का 
बन्ध और मोक्ष सानना भ्रम है। पर इस बात का ध्यान रखना 
चाहिए कि आत्मा में दो अंश हैं। एक अनुभवाधीन ज्षान 
(९०४४ 7०+४०४४०५) और दूसरा शुद्ध, जो अनुभव-निरपेक्ष 
स्वयं ज्ञान स्वरूप है। इनमें जो अनुभवाधीन पराघीन अंश है, वह 
नश्वर है। पर शुद्ध निरपेत्त अंश (०४४ ए०ग्रती८०5) अमर 
है । यद्द शुद्ध विवेक शक्ति श्रकृति का अंश नहीं है, और न॒यह्द 
शरोराधीन है । यह शुद्ध आत्मा एक दै या अनेक, थह साक्षात्‌ 
इेश्वर है या और कोई पदाथे है, यह अरस्तू के व्याख्याताओं को 
निश्चय नहीं हुआ है । 

आचार--मनुष्य सें अनुभव और विवेक दोनों ही होने के 
कारणपआचार का मनुष्य से विशेष सम्बन्ध है। इेश्वर शुद्ध विवेक 
स्वरूप है, इसलिये उसके यहाँ अनौचित्य की सम्भावना दी नहीं 
है | छोटे जन्तुओ में विवेक नहीं है; इसलिये उन्हें उचितानुचित्त 
का भेद ज्ञात ह्वी नहीं हो सकता । केवल मनुष्य द्वी की अनुभव 
के द्वारा विषयों के महण की सामथ्ये है, और विवेक के द्वारा कोन 
विषय ग्राह्म है और कौन अप्राह्म है, इसके विचार की सामथ्य 
सी है । इसलिये आचार का ध्यान मनुष्य ही को है। आचार ' 
धम है,और अधसे दुराचार है। जिस से कोई वस्तु अपनी पूर्णता! 
को पहुँचे, वही धर्म है; और जिससे अपूर्णता हो, वही अधरस है। 
किसी मनुष्य का यदि अनुभवांश या विवेकांश नष्ट हो या दुबंल 
हो, तो यह अपूणता है; अतः अजुभव के मूल शरीर की रक्षा 
करते हुए विवेक के द्वारा निश्चिन्त और सुखी रहना द्वी धरम है । 

|; 
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शरीर फो नष्ट करके देश्वरमय होने की इच्छा या विवेक का 
नष्ट करके संसार ही में पचने की इच्छा, दोनों दी मूखेता हे । 
धर्म व्यसन का श्रत्यन्त विरोधी है, ऐसा नहीं समझना चादिए। 
प्रायः दो अन्तों के मध्य में ही धर्म की स्थिति रहती है । “अति 
सर्वत्र वजयेतः ही धरम का तत्व है। कातरता और निरथंक 
साहस, दोनों ही पाप हैं । उत्साह दोनों के बीच में है; इसलिये 
उसी को घमं सममना चाहिए । 

अरस्तू ने धर्म या सदाचार दो प्रकार के माने हैं। एक 
क्म-सम्बन्धी और दूसरे ज्ञान-सम्बन्धी । पिछले प्रकार के 
सदाचार में मनन और ज्ञानोपाजन आदि घमे आते हैं | 

राजनीति--अरस्तू ने भी राष्ट्र को व्यक्ति के पूण विकास 
के लिये आवश्यक भाना है । उसने राष्ट्र के किसी विशेष आकार 
पर ज़ोर नही दिया | उसके मत से सभी प्रकार के राष्ट्र अच्छे 
हैं, यदि उनका शासन अच्छा हो । व्यक्ति के हित को राज्य के 
हित की अपेक्षा नीचे रखा है; किन्तु राज्य के हित मे उसका 
लय नहीं हो जाता । अरस्तू विवाह और परिवार का पक्तपाती 
था। इस बात में प्लेटो से उसका मत-मभेद था। 

सुकरात, प्लेटो और अरस्तू--ये तीनों यूनान के सब से बढ़े 
दाशनिक थे ४॥ इन तीनो के मतों को आधुनिक दुशन और 





& संसार के इतिहास में ऐसे थोड़े ही उदाहरण मिलेंगे, जिनमें 
एक गुरु के शिष्य और प्रशिष्य बराबर गुरु के समान, वरन्‌ किसी अदा 
में गुरु से भी अधिक ख्याति प्राप्त करते गए हों। प्रायः संसार में पेसा देखा 
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(विज्ञान का मूल समझना चाहिए। आचार शाश्ष (४:०४) 
का उपक्रम सुकरात और उसके अनुयाय्ियों ने किया। सत्ता शास्त्र 
4 09६००४2% ) का उपक्रम प्लेटो और उसके अनुयायियों से सम- 
माना चाहिए। विज्ञान ( ]४(४7४) ?॥]]0509४9 ) की प्राय: 
-सभी शाखाओं की उत्पत्ति अरस्तू और उसके अनुगामियों से है । 
सुकरात के अनुयायियों में से अरस्तू , ऐटिंस्थेनीज आदि 
कितनों ने आचार ही को मुख्य समझा; और दूसरे युक्षिडीजु 
आदि ने व्यावहारिक विषयों पर उतना ध्यान न देकर ज्ञान के 
“विषयों पर ही अधिक ध्यान दिया। साइरीन के अरिस्टिपस के संत 
से मनुब्य को वास्तव सत्ता का ज्ञान नहीं हो सकता। ताकिको का 
अलुसरण करके इसने माना है कि प्रत्येक सनुष्य का ज्ञान भिन्न 
-है। दुव्येसनों से बचकर विचारपूवेक सुख सेवन करना ही 
'सनुष्य के जीवन ए उद्देश्य है । मेत्री आदि मानसिक सुख बाह्य 
सुखों से उत्तम हैं; इसालये इन सुखों पर अधिक श्रद्धा रखनी 
-चाहिए। बाह्य खुखों के पीछे बहुत नहीं पड़ना चाहिए। 
-साइरीन के दाशनिको ने सुख को अन्तिम उद्देश्य सानकर अन्त 
में छुछ विलक्षण ही निम्बय किया । इनमें हेजीसियस नाम का 
एक दाशनिक हुआ, जिसने यह दिखलाया कि यदि मनुष्य का 
उद्देश्यसुख है और अनुभव से सुख की अपेक्षा कहीं अधिक दुःख 
इस संसार में देख पड़ता है, तो इस दुःखमय जीवन को छोड़ने में 
ही सुख है; इसलिये सब फो आत्मघात करना ही उचित है । पर 
ऐसे मत्यु-सुखवादी अपने मत का प्रचार न कर सके; और फिर 


कि आज की ज लक बुध आलम 235 का जमा कलह. के 22 पलक अीज व0 2 ही, अनजजक ८7722 चीज जविक तल लिलनद समर 5 मल नह पतन 
जाता है कि एक बढ़े दाशंनिक के 480० दूसरे बढ़े दाशनिक का 
भाविर्भाव होने में बहुत कालान्तर हो जाता है ५ 
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एपीक्यूरस ने सांसारिक सुखवाद बड़ी तत्परता से चलाया, जैसः 
कि आगे लचकर दिखलाया जायगा 88 

ऐंटिस्थेतीज सुकरात का दूसरा अनुयायी था। इसके मत 
से धर्म ही मनुष्य का उद्देश्य है; धर्म-विरुद्ध सुख निरथंक है । 
धमाचरण का और कोई बाह्य उद्देश्य नहीं है । कत्तेज्य बुद्धि से 
ही धर्म करना चाहिए । इस मत के अनुयायी डायोजेनीजु आदि 
भी सभ्यता, शील आदि को छोड़कर पशुओं के सहश जीवन 
बिताने लगे; पर जीनो नामक दाशनिक ने पुनः इसका संस्कार 
किया; और इस मत का पूर्ण प्रतिपादन किया, जेसा कि- 
आगे बतलाया जायगा । 

सुकरात का तीसरा अजुयायी युक्छिडीज बड़ा विचारशीह् 
दाशेनिक था । इसने कह्दा कि पार्मनिडीज़ की सत्ता और सुकरात' 
का निश्रेयस्‌ दोनों एक हैं। इसके अतिरित्ता इस दाशेनिक के 
विषय में कुछ भी विद्त नहीं है । प्लेटो को इस के मत से बड़ी 
सहायता मिली, ऐसा बोघ होता है । 

प्लेटो के अनुयायी स्युसिपस्‌ आदि हुए; पर प्लेटों के मतः 
का पुनः प्रचार चिरकाल के बाद फ्रोटिनस आदि ने किया, जैसा किः 
इस भाग के अन्त में बतलाया जायगा। अरस्तू के फ्रेसिस बेकन 
तक सहस्तों अनुयायी हुए, जिनका वर्णन यथास्थान होगा | 





& बौद्ध धर्म में भी दुःख-रूपी प्रवाह का अन्त करना श्रेय माना 
है। किन्तु वर्दोँ आत्महत्या को साधन नहीं माना है; बढिकि ज्ञान से 
वासना का क्षय करने को सुझ्य साधन माना है । 


तीसरा पअध्याय 
न्न्््झं-बा 
यूनानी-रूमी दशेन 


ये पिछले तीन सौ वरस, जिनका इतिहास अभी समाप्त 
हुआ है, यूनान के उदय और बृद्धि के दिन थे। अरस्तू में 
च्यूनानी विचार उच्चतम श्रेणी तक पहुँच चुका था; और उसके 
शिष्य सिकन्दर शाह के काल में यूनात देश अपनी राजनीतिक 
उन्नति की चर्स सीमा को पहुँच चुका था। इसके पश्चात्‌ प्राय: 
दो सौ वर्षों तक लड़ाई झगड़े का समय रहा; और फिर 
अवनति का क्रम आरम्म द्वो गया । यूनान पर रोम का राज- 
नीतिक सत्व हो गया; किन्तु इस के साथ ही रोम पर यूनान की 
सभ्यता ने अपना सिक्का जमा लिया | रोस से यूनानी साहित्य, 
दशन तथा कला-कौशल का आदर होने लगा । यह यूनानी-रूमी 
काल प्रायः आठ सौ वर्ष रहा। इसमें विचार की गति मध्यम 
'रही । इसी प्रकार इस के बाद के माध्यमिक काल में, जो प्रायः 
एक सहस वर्ष रहा, युरोपीय विचार ने बहुत कम उन्नति की । 
इस यूनानी-रूमी काल में पहले दो सौ वर्षों तक आचार 
सम्बन्धी विचारों ने अपना प्रभाव डालना आरम्भ किया । 
कुछ काल तक आचार सम्बन्धी और धर्म सम्बन्धी दोनों 
विचार साथ साथ चलते रहे; और उसके पश्लातू धार्मिक विचारों 


[ एईर३े ] 


की प्रधानता हो गईं । इस काल में भिन्न भिन्न जातियों “वे 
सम्मेज्न से साम्राज्य के बढ़ने के कारण युरोपीय विचार क्रियात्मव् 
हो गए । लोग इस बात पर कम ध्यान देते थे कि इस संखाः 
का मूल तत्व क्या है; वरन्‌ मनुष्य के जीवन का क्या लक्ष्य है, 
चह किस प्रकार सुखी हो सकता है, उसका दूसरे मनुष्यों के प्रति 
ध्या क्तेज्य है, आदि प्रश्न उन के विचार के विषय बन गए 
थे। आचार सम्बन्धी विचारों में कुछ अविश्वास की घातो भी 
चतेमान थी । ज्ञान की उपयोगिता और सम्मान पर अविश्वास 
की एक प्रकार से आचार सम्बन्धी विचारों के उदय का 
फारण था। धार्मिक काल में प्रतिक्रिया करे नियम से अविश्वास 
के स्थान में विश्वास आ गया । आचार सम्बन्धी विचारों में 
स्टोइक और ऐपीक्यरियन लोगों के विचार प्रधान थे । स्टोइकों 
सें ज़ीनो प्रमुख था । इसकी फिलासोफी का वर्णन यहाँ 
किया जाता है । 

ज़ीनो (स्टोइक)--जीनो का जन्म सीप्रस टापू में हुआ था । 
इसने एथेन्स नगर मे अपने दशेन का प्रचार किया । इसका 
आचार श्लाघनीय था। इसने अन्त में इच्छापूवंक आत्मघात 
किया । इसके छ्लिटोंथीज, पर्सियस्‌ आदि अनेक अनुगामी थे । 
जीनो और उसके अनुयायियों के मत से प्लेटो का सामान्य 
प्रत्यय (66४) कोई प्थक्‌ वस्तु नहीं है। प्रत्यक्त दी समस्त ज्ञान का 
मूल है । संसार के अलुभव के पहले आत्मा को ज्ञान नहीं था । 
जैसे सोम पर मोहर की जाय, वैसे ही आत्मा पर वस्तुओं से 
असर पड़ता है। इसी से हम लोगों को बाह्य वस्तुओं का ज्ञान 
होता है । जीनो इस बात सें लौक ([,0०९०:८) तथा अन्य अनुभव- 


[ ६४ ] 


वादियों का माग-द्शंक् था। जब वस्तु का ठीक असर पड़ता है, तभी 
यथाथ ज्ञान होता है । जब स्पष्ट असर नहीं पड़ता, तब श्रम ओर 
सन्देह होता है। वस्तु एक है। वही कभी वाह्मय संसार और 
कभी अन्तःकरण के रूप में देख पड़ती है। आत्मा प्रथक्‌ पदार्थ 
नहीं है । एक द्वी वस्तु की स्थिति-शक्ति को शरीर और काये- 
शक्ति को आत्मा कहते हैं। जेसे मनुष्य आदि के शरीर मे स्थिति- 
शक्ति और काय-शक्ति दोनों ही हैं, बेसे ही सम्पूर्ण संसार में भी 
है । संसार एक बड़ा जीव है, जिसका शरीर यह सब पृथ्वी 
आदि है और आत्मा इश्वर है। समस्त जगत में ज्ञान, 
प्राण, बुद्धि, कृति, नियम आदि कार्य इश्वर फे रूप हैं। 
हेरेछिटस के सदृश जीनो के अनुयायी भी अग्नि को मुरूय तत्व 
मानते हैं । - 

प्राण अग्निमये है, और युग के अन्त मे सम्पूर्ण ससार जल 
जाता है; और पुनः 'आविभूत दोता है। जेसा कि ऊपर कह आए 
हैं, ईश्वर इस जगत की सब-व्यापिनी शक्ति है। उसका ज्ञान 
अनन्त है । संसार में जो दोष देख पड़ते हैं, उन से भी अन्त में' 
लाभ ही है । जैसे परस्पर विरुद्ध स्वरों के मेल से अच्छी संगीत- 
ध्वनि निकलती है, वैसे दी सांसारिक दोष गुण आदि सब को मिला 
कर उत्तम काय होता है । 

जीनो के अनुयायियों के सत से अमूत कोई वास्तविक पदार्थ 
नही है; इसलिये आत्मा को ये लोग उष्ण श्वास रूप मानते हैं। 
इश्वर एक बड़ा समुद्र सा है, जिसका एक विन्दु रूप यह जीवात्मा 
है। संसार जब प्रलयाभ्मि से नष्ट हो जायगा, तब जीवात्मा ईश्वर में 
मिल जायगी। पर ईश्वर और आत्मा आदि की कस्पनाओं से क्‍या 
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प्रयोजन है, इसका कोई स्पष्टीकरण नहीं है । जीचनो के 
अनुयायियों के अनुसार आचार मुख्य है। निष्कारण धर्म 
करना ही मनुष्य के जीवन का उद्देश्य हि। इसी से हम 
लोगों की भलाई है। केवल बाह्य आचरण धर्म नहीं हे। 
जब ऐसा अ्रभ्यास हो जाय कि घमं स्वभावतः हुआ करे, 
अधमे की ओर प्रबृत्ति ही न हो, तब मनुष्य को वस्तुतः धार्मिक 
सममना चाहिए ४8। विचार, न्याय, संयम, उत्साह आदि सब 
विशेष धर्मों का मूल एक है । इसलिये जो एक घर्म का आश्रय 
करेगा, उसे भौर धर्म भी स्वयं सुलभ होंगे। धार्मिक मनुष्य प्रकृति, 
भवितव्यता अथवा ईश्वरीय न्याय सब को एक सममककर, 
संसार में इश्वर के विचार से, जो हो रहा है, उसी को मत्रा 
सममता हुआ, निमश्चिन्त, शान्त, सुखी और खतंत्र रहते हैं । 
इस प्रकार स्टोइक लोगों ने मनुष्य की खतंत्रता नहीं मानी है । जे 
प्रकृति को मनुष्य और संसार दोनों की ही ज्ञान-शक्ति मानते हैं । 
प्रकृति के अनुकूल चलने का यही अथ है कि मनुष्य अपनी और 
संसार की बुद्धि के अनुकूल चले। साधारण लोग अपनी रुचि और 
अवृत्तियों के अनुकूल चलते हैं और ज्ञानी लोग बुद्धि के अनुकूल । 

जीनो के अनुयायी (जिन को लोग स्टोइक भी कहते हैं) बहुत 





शक 5 भर मा स्वसुख निरभसिलाषः विद्यसे छोकहेतोः | 


प्रतिदिनमथवा ते वृत्तिरेवं विधेव ॥ 
कालिदास । 
अर्थात तू अपने सुख की जमिकाषा छोड़कर दूसरों के देतु रहता 
है, श्रथवा तेरा स्वभाव ही ऐसा दे ? 
थ्‌ 


| [ ६६ |] 
वादियों का २ है है 
धागा ओऔर उसके मत का सर्वत्र बड़ा आदर हुआ । रोम में भी 


सन्‍्*'सैरो, सेनेका आदि इस के उत्तम अनुगामी हुए । रोम का 
धार्मिक सम्राट्‌ साकंेस आरीलियसू भी इसी का अनुयायी था। 
जीनो के साथ ही साथ एपीक्यूरस नामक सुखवादी दाशेनिक 
का सत भी खूब चला । इसके भी अलुगामी यूनान और रोम दोनों 
डी प्रदेशों में हुए। जूलियस्‌ सीज़र आदि रोस के बढ़े लोग 
धपीक्यूरस के दी मतानुयायी थे । 
एपीफ्यूरस (सुखवाद)--जिस वर्ष ज़ीनो का जन्म हुआ, उसी 
वर्ष गार्गेटीज़ नगर से एपीक्यूरस का जन्म हुआं। अपने घर 
रच देश में देवताओं पर विश्वास आदि अनेक प्रकार की विज्ञान- 
(विरुद्ध कल्पनाओं को देखकर और उन विश्वा्सों दरा अनेक क्मे- 
जन्धनों में पड़े हेए मनुष्यों में अशान्ति और असनन्‍्तोष पाकर 
इस दार्शनिक ने डौमोक्रीटस के मठ का अवलस्बन किया । शान्त, 
सन्‍्तुष्ट और सुखमय जीवन बिताना दी इसके आचार शात्र का 
उद्देश्य है। इसके सत से मू्त पदार्थ, जैसा कि आत्मवादियों ने 
कहा है कि असत्‌ है, पेसा नहीं है । 
नित्य परमाणुओं से बना हुआ मूत संसार ही सत्‌ है| 
मृत पदार्थो' के अतिरिक्त और कुछ नहीं है । ये मूत्त पदार्थ 
परमाणुओं से बने हें। परमाणुओं में खाभाविक गति है । 
डीमोक्रीटस ने परमाणुओं में केवल अधोगति मानी है; पर 
एपीक्यूरस के मत से यह गति कभी कभी अकस्मात्‌ ठेढ़ी और 
गोलाकार हो जाती है। इसलिये सब वस्तुएँ कारणपूबेक दी 
द्वीती हैं, "न वा सत इस दाशनिक का नहीं है । कितनी वस्तुएँ विना 
कारण और भो हो जाती हैं। इसलिये मलुष्य खतंत्र है; 
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थरे आकस्मिकता जो चाहे सो कर सकती है। मनुष्य के सब फाये 
यूवे कर्मों से नियत है, ऐसा नहीं समझना चाहिए । 

यह दुःख, सुख आदि परस्पर विरुद्ध वस्तुओं से मिश्रित 
अपूर्ण संसार कभी पूरे सुखमय देवताओं या ईश्वर का बनाया हुआ 
नहीं हो सकता; क्‍योंकि पूर्ण सुखमय व्यक्ति को अपूर्ण वस्तु 
बनाने का क्या प्रयोजन है ! इसलिये एपीक्यूरस देवता या इेश्वर 
आदि अप्राकृत कोई वस्तु नहीं मानता । यदि मान भी लेंकि 
जगत किसी का बनाया हुआ है, तो बनाई हुईं चीज शाम्वत तो दो 
ही नहीं सकती | वह किसी विशेष ससय में बनी होगी और उसके 
बनने से बनानेवाले को सुख या असुख हुआ होगा | यदि सुख हुआ, 
'तो सृष्टि के पहले स्रष्टा को सुख न था। यदि अरुप सुख था, तो वह 
सदा सुखमय और पूर्ण नहीं हुआ । और यदि र्वृष्टि से उसे असुझ 
हुआ, तो भी वह सुखमय नहीं है । इसलिये जगत स्वभाव-सिद्ध 
ओऔर शाश्वत है--किसी का बनाया हुआ नहीं है। इसके अतिरिक्त 
काँटा, कुशा, मरुस्थल, सप, व्याप्न, बफे, व्यंधि, अकाल मृत्यु, 
शोक, दुःख आदि से भरा हुआ यह संसार किसके रहने के लिये 
बना है ? अप्राकृत पुरुषों को ऐसी वस्तु की आवश्यकता नहीं; 
और प्राकृत पुरुषों में ज्ञानियो को संसार की अपेक्षा नहीं । 

तब यदि केवल सूर्खों के लिये यह बना है, तो मूल भी उप- 
द्वकारी क्यों बनाए गए ९ और उनके आराम के वास्ते यह संसार 
भी क्यों बनाया गया ? इसलिये अप्राकृत वस्तुएँ 
के लिये आवश्यक नहीं हैं। देवता यदि कहीं 5 
ओर शान्त धलग पढ़े होंगे । संसार में उनसे कोईलाभ या हानि 
नहीं; ओर उनकी पूजा करने की भी आवश्यकता 
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शरीर पर आघात आदि होने से आत्मा पर मूछो आदि प्रभाव 
देखा जाता है; इससे आत्मा सूक्ष्म मृत पदाथ है । यद्दि वह अमृत 
होती, तो मूर्त शरीर के आघात से उसको भूछी कैसे होती? इस- 
लिये आत्मा भो मूल है । शरीर के साथ ही उसकी उत्पत्ति होती 
है और उसके साथ ही उसका नाश भी होता है। बच्चे की बुद्धि छोटी 
और जवान की बुद्धि पकी होती है । फिर बूढ़े सठिया जाते हैं। इससे 
भी जान पड़ता है कि शरीर के सदृश आत्मा भी घटने बढ़नेवाली 
कोई मूर्त चीज़ है। मरने के समय आत्मा धीरे घीरे निकलकर 
परलोक को भागती हुई नहीं जान पड़ती, किन्तु केवल शरीर की शक्ति 
घटती जाती है । इन बातों से भी अमू्े परलोक-गामिनी आत्मा 
सिद्ध नहीं दोती । फिर यदि जैसे मनुष्य घर से ससुराल जाय, 
वैसे यदि आत्मा इस लोक से परलोक जाय, तो मृत्यु से मनुष्य 
डरते क्यो हैं ? इसलिये लोकान्तर-गामिनी आत्मा कोई वस्तु नहीं 
है & मनुष्य को भरण का भय या स्व की रप्टह्ा करना अथवा 

नरक का त्रास आदि मानना व्यथ है । 


- # इनका मत च़ार्वाक के मत से मिलता है । नीचे के छोक देखिए- 
ध्त्र चत्वारे भूतानि भूमिवायुनेलानिकाः । 
चतुम्य खल॒ भूतेभ्यश्रैतन्‍्यमुपजायते ॥ 
किप्वादिभ्यः समेतेभ्यों ,्ववेभ्योमद्शक्तिवत्‌ । 
अद्द स्थुलः 'कृशोअ्स्मीति सामान्याधिकरणत ॥ 
देहः स्थौलय-दियोगाच्व स एवं भाव्मा न चापरः ॥ 
ना स्वगों न चापदर्गों वा नेवत्मा पारलोकिकः ॥ 
नेव चण अ्सादीनाम्‌ क्रियाश्व फछदायिकः । 
अल जीवेदर्ण कृत्वा घत्पिवेत्‌ ॥ 
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मरण का भय तो सववेथा व्यथे और निमूल है । यदि आत्मा 
अद्वादियों के अनुसार सतहै, तो में मरा ही कहाँ | फिर भय किस 
बातका ९ और यदि शरीर-नाश के बाद आत्मा है ही नहीं, तो जलने 
रा, कीड़ों के काटने का, या नरक आदि का भय किसको होगा ९ 
लोग सममते हैं कि मरे भी और न भी मरे; इसी लिये मरने पर भी 
उन्हें छेश का भय रहता है। सच पूछी तो मरण से किसी का 
सम्बन्ध ही नहीं है; क्योंकि जब तक कोई जिन्दा है, तब तक मौत 
है ही नहीं । और जब मर गया, तब मौत का जिन्दगी से कोई 
वास्ता नहीं। मौत फोई ऐसा जानवर नहीं है जो किसी को जीते 
जिन्दगी आकर धीरे घीरे पकड़कर खा जाय । इसलिये झ्ञानवान्‌ 
धपुरुष को मृत्यु का भय दूर करके निश्चिन्त, शान्‍्त और सुखमय जीवन 
'बिताना चाहिए । धम्म मनुष्य का अन्तिम उद्देश्य नहीं है; . सुख 
डी धर्म का भी उद्दे श्य है । पर उत्तेजन और उसके बाद थकावट 
से सुख नहीं होता । इसलिये इन्द्रियों को विषयों में अत्यन्त 
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भस्मीभूतस्य देहस्य पघुनरागमर्न कुत्तः। 
यदि गच्छेत्परंलोक देद्ठादेष विनिर्गतः ॥ 
फस्माऊूयोन्‌ चाउध्याति बन्धुरनेह समाकुछः। 


अथोत्‌--जिस प्रकार महुएु भादि से उत्पन्न होती हे, 
झुस्ती प्रकार चारो भूर्तो से भात्मा उत्पन्न हो जी है। है । देह के लिये ही 
कहा जाता है कि में मोटा हूँ, दुबका हूँ; इसलिये ३50 जात्मा है। स्वर, 
अपवर्ग कुछ नहीं है,ब परछोक है । जब तक जीओ , सुखोले जीओो | भस्मी- 
आूत शरीर फा पुनरागमन कहाँ | यदि शरीर को छोड़कर भत्मा जाती 
है, तो घरवा़्ों के प्रेम से फिर छौटती क्‍यों नहीं ९ 
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लगाना उचित नहीं है। शारीरिक सुर्खो की अपेक्ता मानसिक 


शान्ति अधिक स्पृदणीय दै 


स्टोइक और एपीक्यूरियन दोनों ही व्यक्ति के लिये शान्कि 
चाहते थे । इन दोनों के भेद संक्तेपतः यहाँ लिखे जाते हैं । 


स्टोइक 


(१) विश्वव्यापी नियम (ऐआ।- 
४८788] ],89) प्रधान है । 
(२) मनुष्य ज्ञान-प्रधान जीव है । 


(३) ष्यक्तिगत भावों भौर इच्छार्थो 
का दमन फरने से स्वतन्त्रता 
प्राप्त होती है । 

(४) ये छोग घारगिक थे । , 


| 

॥ 
(५) संसार में धर्माधम है । 
(३) व्यष्टि समष्टि के ्रधीन है । 


(७) संसार में ज्ञान ओत-प्रोत दै। 


एपीक्यूरियन 
(१) व्यक्ति प्रधान दै। 


(२) मलुष्य भाव-प्रधान 
((९८१|7४) णीच है । 

(३) भावों के! आदर्श रूप बनाने से 
स्वतन्त्रता प्राप्त होती है । 


(४) यद्यपि ये छोय जाति के 
देवताओं की पूजा करते थे,, 
तथापि ये धार्मिक न थे । 

(५) संसार यन्त्रवत्‌ चल रहा है ४ 

(६) समष्टि व्यक्तियों की क्रिया कप 
फल है । 


(७) संसार परमाणुओं ले बना है | 


पीरो (संशयवाद)--अरस्तू के समय में सिकन्दर का एक 


सिन्र पीरो नामक दाशंनिक था । इसने थेलीज़ से लेकर अरस्तू तक 

सब दाशनिको के मतों में परस्पर अत्यन्त विरोध देखकर भर मनुष्य 

की ज्ञान शक्ति का वास्‍्तव सत्ता तक पहुँचना असम्भव सममकर 

इस मतका प्रज्ञार किया कि किसी बात का निश्चय नहीं करना; 
| 
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सहसा कोई प्रतिज्ञा नहीं करना; और सवा संशय में समन रहना। 
थेन्नीज़ आदि ने प्रसाणु के बिना ही ऐसी कल्पना कर ली थी कि 
संसार के मूल कारण का ज्ञान हो सकता है; ओर यह प्रतिपादित 
किया था फि बिना ताकिकों के पूर्ण विचार किए इन वस्तुओं का 
ज्ञान नहीं हो सकता। इसलिये पीरो की दृष्टि में ये दोनों मत अ्रम- 
भूलक थे। उसका मत था कि विचारशील दाशनिक को पारमाथिक 
सत्ता का ज्ञान हो सकता है या नही, इस विषय में संदिग्ध ही 
रहना उचित है। इस संशय वाद का पुनः एनेसिडिसस के समय 
में बढ़े आडस्बर के साथ उत्थान हुआ, जैसा कि इसी अध्याय में 
अगे दिखलाया जायगा। संशय वाद उस समय यहाँ तक प्रबल 
हो चला कि छेटो के अनुयायी और उसकी ,अध्यापन शाला 
(७०४१९7४9) के रक्षक आकीसिलास और कारनियेडोज़ आदि भी 
संशयवाद का अवलम्बन करने लगे। आकी सिलास ने इन्द्रिय-जन्य, 
चुद्धि-जन्य और सामान्य प्रत्यय रूप ज्ञानों को असम्भव और 
अममूलक बतलाया; और भआर्कासिलास तथा कार्नियेडीज दोनों 
ही ने स्टोइक द्शाव का, जो उस समय प्रचलित' था, खंडन किया | 
कानियेडीज़ ने प्रतिपादित किया कि सभी इन्द्रिय-जन्य ज्ञान परस्पर 
विरुद्ध और अआ्रामक हैं; इसलिये सत्य को जानने का कोई उपाय 
नहीं । फिर स्टोइक लोग कैसे कह सकते हैं. कि क्या आचार है और 
क्या अनाचार हे, क्या धर्म है और क्या अव॑ंस है ? किसी वस्तु 
का उपपादन प्रमाण ही से होगा । पर प्रमाण ठीक है या नहीं, 
इसके लिये भी एक प्रमाण चाहिए । इसलिये बड़ी अनवस्या 
होगी । किसी बात का अन्तिस प्रमाण देना वस्तुतः सम्भव नहीं; 
इसलिये स्टोइक लोगों का इश्वर भी सिद्ध नहीं हे सकता । 
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एक तो यह आपत्ति है कि यदि यह संसार ईश्वर की सृष्टि 
है, तो फिर इसमें इतने दोष और उपद्रव क्यों हैं? दूसरी 
बात यह है कि जो इश्वर सत्खरूप और ज्ञानवान्‌ पुरुष है, 
यदि उसे सगुण और सशरीर मानें, तो वह ईश्वर भनित्य 
हो जाता है। यदि उसे निगुण मानें, तो ऐसी वस्तु अभाव 
सरूप ज्ञानादि-हीन हो जाती है। इस प्रकार एक ओर संशय- 
वाद का प्रचार दो रद्ा था और दूखरी ओर संग्रहवादियों ने 
अपने मत का प्रचार करना आरम्भ किया । संग्रहवादियों ने 
संशयवादियों के सूखे कुतर्कों' से उकताकर यहद्द दिखलाया कि 
भिन्न भिन्न सतों से परस्पर विरोध होने के कारण सभी में विश्वास 
न करना अनुचित है । 

जो विरुद्ध बातें हों, उन्हे छोड़कर और शेष सब मर्तो को मिला 
कर छीक अविरुद्ध बातों के संग्रह करने के एक फार्य का मांगे 
निकालकर मनुष्य को अपने आचार-व्यवहार और लोक-परलोक 
झादि की व्यवस्था करनी चाहिए । इधर संशयबादियो के 
कुतकों से लोग ए हुए थे; उघर यूनान पर रोम फी 
विजय हुई । रोमन लोग कार्य-शक्तिशाली थे । उनको अज्ञता तथा 
अश्रद्धा में पडुकर नष्ट होना कभी पसन्द नहीं हो सकता था । 
इसलिये उन लोगों के संघ से संग्रह वाद को बढ़ा उत्साह मिला 
ओर भिन्न भिन्न सतानुयायी दाशेनिक परस्पर मिलकर मतों की 
संगति दिखाने के लिये प्रस्तुत हुए । 

वीथिसस्‌ , पेनोटियस्‌ , पोसीडियोनिस, जेसन, जिमिनस, 
केटो आदि 38 क, मेट्रोडोरस, फाइलो, न्युकुलस, ऐंटियोकस्‌ 
आदि प्लेटो के अजुयायी, अरिस्टोकेटियस आदि अरस्तू के 
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झनुगामी तथा सिसिरो, सेनेका, छशियन, गेलेन आदि प्रसिद्ध 
दाशनिकों और वैज्ञानिकों ने संग्रह वाद का अनुसरण किया ॥ 
इत विद्वानों ने कोई नवीन दाशंनिक विषय नहीं निकाला; इसलिये 
इनके विचारों का विस्तृत वर्णन यहाँ नहीं किया जाता | 

इस प्रकार संशयवादियों और संग्रहवादियों का संघष 
चल रहा था | पर अभी तक संशयवादी शुद्ध दाशंनिक थे। केवल 
ताकि युक्तियों से बिचारों में परस्पर विरोध दिखाकर उन्होंनि 
मतों का खण्डन किया था। अब विज्ञान के बल से शुद्ध दाशें- 
सिक तकोँ के अतिरिक्त शरीर शासत्र ( ?ए४ए४००४४० ) और 
सामान्यतः अनुभवमूलक दूसरे विषयों की सद्दायता से एनेसी- 
डिसस्‌ और उसके अनुयायी सेकुटस तथा एम्पिरिकस्‌ ने सब 
श्राचीन सत्तों का नए ढंग से खण्डन करना आरम्भ किया । 

सेक्लदस, एम्पिरिकल ओर एनेसिडिसमल--जिस प्रकार 
पित्तोपहत मनुष्य को सब कुछ पीला ही सूमकठा है, उसी प्रकार 
इन्द्रियों की रचना में भेद होने के कारण सम्भव है कि प्रत्येक 
जन्तु को भिन्न भिन्न रूप में संसार देख पड़े । स्नी आदि एक ही 
वस्तु से फिसी को सुख, किसी फो दुःख आदि होने से स्पष्ट 
विदित होता है कि सब लोग एक बस्तु को एक ही दृष्टि से नहीं . 
देखते । एक ही वस्तु एक इन्द्रिय को सुख भ सरी इन्द्रिय 
को दुःख देती है। जो पत्थर आँख को अच्छे। रंग का देख 
पड़ता है, वही हाथ को रूखा माल्म हो सकता 

जब कि एक द्वी बस्तु ( नारंगी ) चिकनी, मीठी, पीली 
| गोल भादि अनेक धर्मों से युक्त बिद्त होती है, तो सम्भव है. 
' के वह वस्तु या तो शुद्ध एक धर्मचाली हो; या इन्द्रियों के धर्म द 
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मेद से उस में गुण भेद दिखलाई पढ़ता हो; या उस के वस्तुत्त: 
उतने ही गुण हों, जितने दिखलाई पड़ते हैं । श्रथवा एक तीसरी 
ही बात हो कि जितने गुण उस वस्तु में दम लोग पाते हैं, उनसे 
कहीं ्रधिक गुण उसमें हों; पर उन गुणों के प्रदण करने के 
थोग्य इन्द्रियाँ हमारे पास न हों । पाँच झानेन्द्रियाँ होने के कारण 
हम रूप, रस, गन्ध, स्पशे और शब्द पाँच ही गुणों का असुभव 
करते हैं । अवस्था और सम्बन्ध के भेद से एक ही व्यक्ति को 
एक ही वस्तु भिन्न जान पड़ती है &। घी साधारणतः श्रच्छा लगतः 
है; पर बीमारी मे तीता लगता है। दूर से वस्तु छोटी और समीप 
से बढ़ी देख पड़ती है । जवानी में जो विषय अच्छे लगते हैं, वे 
बुढ़ापे में नहीं भाते । किसी वस्तु के शुद्ध निज गुण पृथक नहीं 
मिलते । या तो वे देखनेवाले के शरीर के गुणों से अथवा आस 
पास की वस्तुओं के गुणों से मिले हुए अनुभव में आते हैं॥ 
00777 ही बस्तु की ज्ोल पानी में हूलकी और हवा में भारी होती 
है। बुद्धिमान्‌ के बुद्धिगुण से जो चीज जैसी जान पड़ती है, 
वह्दी चीज मूर्ख को वैसी नहीं जान पड़ती । इसी प्रकार देश, 





* हों ही। बौरी कम बस, के बोरों सब गाँव । 
कहा जानिये कह्टत के ग+सप्ठिदि सीत+रे नाँच ॥ 
दर बिहारी * 


वेई बन बागन बिलोके सीस भौन वेह 

हा?, मनि, मोती कछ लांगत न प्यारों सो । 
पेही चन्द्सुखी की सुमधुर मुसकान बिन, 
स्पय जग लागत है अधिक जँध्यारों सो । 


देव 8 
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आचार, अभ्यास आदि के भेद से जो एक पुरुष को अच्छा: 
मादम होता है, वही दूसरे को घुरा माठम होता #। जो एक 
को धर्म जान पड़ता है, वहो दुसरे के लिये अधसे है । रोम का 
लम्बा चोगा यूनानवालों को बुरा जान पड़ता हैं; और एक देश 
की मूर्ति-पूजा और हिंसापूण यज्ञ दूसरे देशवालों को अधम सा 
देख पड़ता है। इन कारणों से यह स्पष्ठ विद्त होता हो कि 
वस्तु का खरूप कया है, यह हम कभी नहीं जान सकते । हमें 
वह वस्तु अपनी इन्द्रिय रचना, शिक्षा-प्रणाली आदि के अनुसार 
कैसी देख पड॒ती है, यही हम कह सकते हैं। हम उसका वास्त- 
विक खरूप नहीं बतला सकते । 
इस प्रकार ऐन्द्रिय प्रत्यक्ष तत्पयोज्य ज्ञान का खण्डन फरके 
एनेसीडिसस ने कारण का भी खण्डन । काय-कारण 
भावया तो दो मूत पदार्थों में, या दो अमूते है; में, या एक मूर्त 
और एक 'अमूते पदार्थ में रह सकता है । एक मूर्त पदार्थ 
से दो कैसे हो सकते हैं? यह सम्भव नहीं है। मूतते से 
अमृत यदि हो भी सके, तो उससे इस मूतते ! रकी सिद्धि नहीं 
होती । अमते से मत या मते से अमते की उ|पत्ति मानना भी 
संगत नहीं; क्ष्योंकि अमते और मत का संसगे नहीं हो 
सकता । इसके अतिरिक्त यह भी आपत्तिपेहे कि कारणः 
फे गुणों से काय में विरुद्ध गुण तो दो द्वी नही' भ्कते; क्योकि: 
यदि ऐसा होता, तो पशु से चिड़िया, बालू से तेलआदि भी उत्परो 
दो सकता | और यदि अमृत तथामूत के बीच कार्ग्-कारण भाव 


5 ) 
& अमली फिसरी हा दिके, भाफू पात सराहि । 
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मानें, तो विरुद्ध गुण की आपत्ति आ पड़ती है। इसलिये कार्य- 
कारण भाव सवंधा विरोध-प्रत्त है और मानने के योग्य नही' है । 
इसके अतिरिक्त काय-कारण भाव के मानने में और भी अनेक 
“विरोध पड़ते हैं। एक समान वस्तु से दो समान वस्तुएँ नहीं हो 
“सकतीं; और असमान से असमान की उत्पत्ति नहीं हो सकती, यह 
“ऊपर अभी कहा गया है | यह एक विरोध हुआ । दूसरा विरोध 
यह है कि काये से कारण पहले रहता है, या उसके साथ रहता 
है, या उसके धाद आता है? यदि कारण पहले और कार्य पीछे 
हो, तो जब तक कारण है, तब तक काये नहीं। जब कार्य आया, 
तब कारण नहीं है । फिर दोनों में सम्बन्ध ही फहाँ है, जिसके द्वारा 
एक काय और दूसरा कारण होगा? यदि काये कारण दोनों एक 
साथ मानें, तो रे ओर कौन कारण है, इसका निरेय होना 
दुघटहोगा । यदि कैय के बाद कारण मानें, तो यह पागल की बकवाद 








सी जान पढ़ती है। क्योकि बेटे के बाद भत्रा कहीं बाप का जन्म 
होता है! तीसरा यह है कि कारण क्या खतंत्र ही कार्योत्पादक 
- होता है अथवा किसी अन्य वस्तु के द्वारा ? यदि कारण खतंत्र फाय- 
कारक हो, तो सदा कार्य होता रहना चाहिए । पर ऐसा देखने में 


- नहीं आता । और यदि अन्य वस्तुओं की सहायता की अपेक्षा है, 
तो ये वस्तुएँ भी कारण हुई । अब इन दूसरे कारणों को किसी 
तीसरे की अपेक्ता होगी, और तीसरे को चौथे की। बस कही 
ठिकाना ही नही लगेगा और बड़ी भारी अनवस्था होगी। कार्ये-कारण 
भाव में चौथ/ विरोध यह पड़ता है कि कारण के अनेक गुण हैं 
या एक ? यदि एक गुण कहें, तो अग्नि से कभी चावल पकता 

'है, फभी जल जाता है। एक द्वी चीजु से ये दो काय कैसे हो 
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सकते हैं ? यदि अनेक कहें, तो एक ही काल में अग्नि से पकाना,- 
जलाना आदि अनेक कार्यों की उत्पत्ति क्यों नहीं होती १ 
इन्त में पाँचवाँ विरोध यह पड़ता है कि मृत्तिका से घट, पानी 
से बर्फ, चावल से भात हो जाता है, ऐसा जो कहते हैं, उनको 
युक्ति सवंथा असंगत है; क्योंकि एक वस्तु में अनेक विरुद्ध धर्मे 
तो हो नहीं सकते । इसलिये जो पिघला हुआ है, वह कड़ा नहीं 
हो सकता; और जो कड़ा है, वह पिघल नहीं सकता। अथात्‌ कड़े” 
पावल का नरम भात या द्रव रूप जल का कठिन बफे कभी नहीं हो 
सकता; इसलिये का्े कारण का भाव मानना सवेथा असंगत है । 
एनेसिडिसस के बहुत से अलनुगासी हुए। पर सब से 
अन्तिस और महा वेज्ञानिक सेक्सटस 
यह अलेकजेणिड्रया नगर मे रहता था । का 
अवस्था देखकर लोग गणित, विज्ञान आदि की/ओर प्रवृत्त हो रहे: 
थे। पर सेक्सटस ने यह प्रतिपादन किया कि केवल दाशनिक 
सिद्धान्त ही नहीं, वरन्‌ गणित विज्ञान आदि के भी सिद्धांत वेखे 
ही विरोध और संशय से ग्रस्त हैं। रेखा बड़ा पक्का शास्त्र 
समझा जाता है; परन्तु उस शास्त्र में बिन्दु की सि्तति तो मानते हैं 
पर उसके साथ ही उसे आयामहीन भी मानते हैँ । भला जिसका 
आयाम नहीं, उसकी तो मन में कटपना भी फ्हीं हो सकती 
रे 









फिर संसार में उसकी स्थिति कहाँ से हो सकती।है ! इसी प्रकार 
रेखा को दीघ मानते हैं; पर साथ ही उसे दीघेताहीन बिन्दुओं से 
यनी हुई मानते हैं। भला यदि एक अन्धा नही दे /तो क्या 
जब सी धअन्धे मिल जायें, तो कभी उन मे दृष्टि शक्ति आ सकती 
है १ कभी नहीं । ऐसे ही यदि एक बिन्दु सर्वथा! आयामहीन 
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है, तो उन बिन्दुओं फी समूह-रूप रेखा में या रेखा-समूद्ट समतल 
में आयाम केसे आ सकता है ? इसलिये गणित विज्ञान की भी 
ही दशा है, जो दशन फी है। 

अन्त में संशयवादी यहाँ तक ख्ंशप में पड़े कि सभी विषयों 
में संशय है या किसी मे निश्चय भी है, यह भी वे ठीक नहीं कर 
'-सके। फलतः उनकी कुकल्पनाओं में मनुष्यों की श्रद्धा घटने लगी । 

इस प्रकार संशयवाद से सब दर्शन का लोप होने पर प्रकृति 
शास्त्र की वृद्धि होने लगी । इतस्ततः पीथागोरस के नए झअनु- 
यायियों ने ज्योतिष का अध्यापन आरम्भ किया और. वैज्ञानिक 
'गेलेन आदि ने विज्ञान की शाखाओं का श्रचार किया, जिसका 
विस्तृत वन इस दाशनिक इतिहास में नहीं हो सकता । 

मिस्र के बे महानगर अलेकज़ेणिडरया मे सब विद्याओओं 
का केन्द्र स्थापितो होना आरम्भ हुआ | वहाँ सात लाख पुस्तकों 
की एक ते ! थी # । यूनानी सभ्यता का चमत्कार वहाँ 
पूर्ो रीति से (8 था। 

संसार के अनेक दाशनिक और वैज्ञानिक हिन्दुस्तानी, 


हा. यूनानी सब वहाँ जाया करते थे। वहीं 


के कहा 3 है कि यह पुस्तकशाक्का एक मुसलमान खलीफा 
'ने यह क्दकर कब्वा दी थी कि यदि इन सब पुस्तकों में वही ज्ञान है, 
जी कुरान में है, तो ये सब पुस्तकें निरर्थक हैं। कौर यदि इनमें कोई 
बात ऐसी है, ५ कुरान में नहीं है, तो फिर ये पुस्तक असत्‌ ज्ञान की 
अचारक होने के कारण नष्ट करने के योग्य हैं। क्षतः दोनों ही भचस्थाओों 
350 हद्दै। 
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यूनानी दर्शन की दृद्धावस्था फी अन्तिम तीन सन्तानें उत्पन्न 
ुई--(१) पीथागोरस के नए अनुगामी, (२) यहूदी धर्म और 
यूनानी द्शेन का योग करनेवाले और (३) प्लेटो के नए अनुगामी । 
यहाँ इन तीनों का संक्षिप्त वृत्तान्त देकर यूनानी अथोत्‌ प्राचीन 
दुशेन समाप्त किया जायगा । 

इस समय पीथोगोरस के जो नए अनुयायी हुए, उन में 
किसी नए विचार का आरम्भ नहीं हुआ । इनको संभहवादी 
सममना चाहिए। पीथागोरस, प्लुंटो, अरस्तू इन तीनों की 
दाशनिक बातों को मिलाकर और ईसाई धर्म पुस्तकों की कुछ बातों 
को भी मिला जुलाकर किसी प्रकार इन लोगों/ने नष्ट होते हुए * 
यूनानी दशेन को छुछ दिन तक सेंसाल रखा || प्लूटाक नामक 










असिद्ध इतिहासकार विद्वान्‌ इन्हीं का अनुयायी था । प्छूटाक 
के मत से मनुष्य की ज्ञान शक्ति अत्यन्त छु | है। कभी कभी 
करुणामय इश्वर साक्षात्‌ ज्ञानों का श्रकाश कै मनुष्य के हृदय 
को अज्ञान से बचाता है । जो लोग शान्त रहते।हैं, बहुत छटपटाते 
नहीं, उन्हीं के ऊपर ईश्वर की ऐसी कृपा होधो है । संसार में 
जितने देव पूजे जाते हैं, वे इश्वर ही हैं; केवली नाम का भेद है । 
“हमारे यहाँ भी कहा है--/सबदेव नमरकारं केश प्रतिगच्छति ।”? 





५ 






दशेन के इतिहासकारों ने बहुत से ऐसे 
में दिए हैं, जिनमें कोई नई बात नहीं है; इस 
विशेष विवरण नहीं किया जाता। 
फाइलो--यहूदी फाइलो अलेकूजरिड्या नगएः का दाशनिक 
था। यह यूनानी दशेन का पूर्ण तत्ववेत्ता था। ईसा के पहले 
यहूदी धरम की जो पुस्तकें संगृहीत हुई थीं, (उनमें इसकी 


इस प्रकरण 
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अधिक श्रद्धा थी। उन पुस्तकों को यह इश्वर द्वारा प्रकाशित 
सममता था । इसने यूनानी दशन को यहूदी घमे शास्त्र से अच्छी 
तरह मिलाया था। यद्यपि कई दाशनिकों ने ऐसा प्रयत्ञ किया 
था, किन्तु उनको इसके सहश सफलता नहीं हुई । 

फाइलो के मत से ईश्वर अनिवेचनीय, निगुण और सबंथा पूरा 
है । इधर कया पस्तु है, इसे लोग कभी नहीं जान सकते । ईश्वर 
की सत्ता मात्र मनुष्य जान सकता है | इसी लिये ईश्वर का नाम 
“शेद्दोया” अर्थात्‌ सत्‌ है। इश्वर सर्वे शक्तिमान्‌ और सब का 
कारण है। महत्तत्व इेश्वर की प्रथम सृष्टि है। इसी [.02०४ #? 


& इेश्वर और सृष्टि के बीच का तत्व छोगस है। यदह्द एक प्रकार 
से प्लेटो के सामान्य या भाकृतियों ( 0९85९त ६07795 ) 
का एकीसूत संघात॑ रूप है । मेक्‍्समूछझर ने इसको चैदिक वाक से 
मिलाया है। इस के विषय में बाहबिछ में लिखा है कि संसार के आदि में 
शब्द था। वेद व्यासज़ी लिखते हैं--भनादि निधना नित्या वागुत्सटा 
स्वयम्भुवा | भादौ वेदमयी विद्या यतः सर्व्वां प्रवृत्तयः ॥ इसी केस को 
ईसाई ््यः ने | इंश्वर के पुत्र से मिलाया है । 

शब्द और छेागस का विचार बहुत अंशों में एक ही सा है। कबीर- 
दासजी ने भी शब्द की बहुत महिमा गाई है । देखिए-- 
साधो शब्द साधन कीमै । 
जासु शबद ते प्रकट भए सब शब्द सोई गद्दि छीजै। 
शब्दहिं शुरू शब्द सुनि सिख भे शब्द सो बिरदा बूझे ॥ 
दर कै के 2 
पट्दश न, सब दाब्द कहत हैं शब्द कहै बेरागी । 
शब्दे स्वाया जग उत्पानी शब्दे फेरि पसारा ॥ 
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या महत्तत्व के द्वारा ईैश्वर सब संसार को बनाता है ।' इंस म्हँत्‌ 
के पश्चात्‌ क्रम से देव, दानव आदि हुए । जड़ भ्रकृति सब 
सांसारिक दुःखों का कारण है । इसी अज्ञ जड़ प्रकृति से महत्‌ 
के द्वारा इेश्वर ने जगत्‌ बनाया । आत्मा का बन्धन अज्ञानमूलक 
है । शुद्ध ज्ञानी आत्मा अशरीर और सुक्त हो जाता है; पर 
अज्ञों की आत्मा अशुद्धि को जन्मान्तरों में हटाने के लिये अनेक 
शरीर धारण करती है। आत्मा स्वतंत्र है; वह चाहे तो शरीर बन्धन 
को तोड़ सकती है । पर शरीर के सम्बन्ध से इसकी प्रवृत्ति पाप में 
होती रहती है, जिस के कारण बन्धन नही छूटता। सब के ऊपर 
मुक्ति का उपाय इश्वर मे श्रद्धा है। जिस को ईश्वर में विश्वास है, 
वही मुक्त हो सकता है। जब संसार से है छूटते मनुष्य लोगस 
या महत्त्व के भी पार पहुँचता है, तब इंश्वर,मिल्॒ता है और 
मुक्ति होती है । 

इस रीति से यूनानी दशेन अन्त में यहूदी धर्म से मिश्रित 
हुआ । यूनानी दशेन के अन्तिम लेखक ए आदि के मतों 
में पूव देश की घर्म सम्बन्धी बहुत सी बातें पाई जाती हैं। 
छुंटो के दशेत को फ्लोटिनस ने नवीन जीवन दिया । इसकी 
जन का प्रचार रोस में, जहाँ इसकी एर' पाठशाला थी, 
हुआ | उस समय का रोम का सम्राद्‌ गैलियैनस इसे बहुत 





कह कबीर जहँ शब्द होत है तहैँ न मेद है न्‍्यापे। । 
केः ््छ रे ्ँः 
शब्द ही दृष्ट अनदृष्ट ओंकार है, शब्द ही सकल ब्रह्माण्ड जाई। 
कहें कब्बीर तें शब्द के परखि छे शब्द ही आाप कर्तोर प्माई 0 
६ ै 


है. | ) जे 


मानता था| आचार, विद्या आदि गुणों से अपने समय के सवे 
साधारण में भी इस की बड़ी प्रतिष्ठा थी। इसके प्रंथ इसकी 
अत्यु के बाद इसके शिष्य पफेरी (0709#०79) ने प्रकाशित किए । 

पलोटिनल और उसके अन्लुगामी--क्लोटिचस के दशेन का 
उत्थान इेश्वर से है, और केवल्य मुक्ति अथोत्‌ ईश्वर स्वरूप हो 
जाना ही इसका उद्देश्य है। इसलिये इश्वर का खरूप, संसार 
का इेश्वर से आविभोव, इस संसार का देधर में लय और मुक्ति 
का सखरूप ये चार छ्लोटिनस के मुख्य प्रतिपाथ विषय हैं । 

काय से कारण और प्रमेय से प्रमाता अवश्य भिन्न है । 
इसलिये इश्वर अप्रमेय, अनन्त, निराकार और अनिवंचनीय है; 
क्योंकि प्रमेय साकार आदि पदाथे तो उसके काय हैं । परमेग्धर 
अशरीर, अमनहक़ और कृति तथा विक्ृति से रहित है। ज्ञाता ज्ञेय 
आदि के सब भेद सांसारिक हैं। अद्वितोय संसार से परमेश्वर 
में ये भेद प नहीं हैं. । ज्ञान, इच्छा, सुख, दठुःखादि का 
कारण बाह्य वस्तु है। पर एक अद्वितीय इेश्वर के समीप वाक्च 
चस्तु की सत्ता अपर अपेक्षा नही है; इसलिये ये धर्म ईश्वर में 
नहीं हो सहूते | शुद्ध, निराकार, सतू और असत्‌ दोनो से परे, 
प्रमाण और परम से अतिरिक्त इश्वर का उपपादन युरोप में पहले 
पहल रन ५ किया । प्लोटिनस के मत से इशख्वर के गुण 
नहीं कहे जा रछूकते और न उध्की परिभाषा की जा सकती है । 
केवल यही कई जा सकता है कि वह सब विकारों से रहित 


ओर सब 0 से भिन्न है । 
€ जैसे शरण समुद्र की लाखों तरह्े नव ओर जैसे प्रकाशमय 
सूथ को भसंख्य किरणें हैं, वैसे द्वी इंश्वर की यह सब सृष्टि है; 
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और जिस प्रकार अन्त में अन्धकार दो जाता है, उसी प्रकार 

अन्त में प्रकृति, सैटर या भूत द्रव्य रह जाता है । सेंटर या भूत 

पदार्व अमावश्मक हैक। श्ेटिकस के संत से विकास का क्रम इस 

प्रकार है कि एकाहिंतीय त्रह्म से पहले पहल महत्त्व या सनयू 
की उत्पत्ति होती है। यह 'मनस' और फाइलो का 'लोगस्‌ प्रायः एक 

द्दी पदाथे है । यह नद्द शक्ति से आविभूत होकर अपने की ज्द्ध रूप 

देखता है। उसके पश्चात्‌ जीवात्मा ( 500] ) का आविभोव 
होता है । त्रह्म का महत्तत्व से जो सम्बन्ध है, वही सम्बन्ध मह- 
चल का इससे है। इसका खासाविक खरूप तेजोमय है; किन्तु 
गह शरीर मे प्रविष्ट होने के कारण अन्धकार के निकटवर्ती है । यह 
जोमात्मा दो प्रकार की है-एक समष्टि ओर दूसरी व्यष्टि । सर्मष्टि 
जीवात्मा मे संसार और संसार की शक्ति दोनों शामित्र हैं। इसी 

प्रकार व्यष्टि भें बुद्धि, जो इन्द्रियों से परे है, और इन्द्रियाँ, जिनसे 

शरीर बना है, शामिल हैँ। इसके पश्चात्‌ भूत पदाथे( 0४७६४ ) 

आता है और मेटर का सुख्य खरूप दिक्‌ ( 908०6 ) है। 

एस संसार स आत्मा का सस्बन्ध काल्पनिक है; इस कारण 

एन्द्रियार्था के बन्धन से छूटकर ज्ञानमय जीवन बिताना ही 

झात्मा के लिये परम सुख है। चित्त-शुद्धि ( (४त४788 ) 

मु्ति. दा प्रथम उपाय है।साप्राजिक और नेतिक आदि कर्म अपरि- 

दय हूँ । शारीरिक कम सत्र को करना दी पड़ता है । बाह्ष प्रत्यक्ष 


से उस्तु को छाया मात्र विदित होती है। तक से वस्तु का छुछ और 
'तधिक परिचय होता है। पर बाह्य प्रत्यक्ष और तेकी दोनों ह्दी 

। £ इस पिएप में पह मत पतन के मत के खिला फू है।। भत्त बेसन के सत से मिलता द्दे! 
वा छन ने भी भूत पदार्थ की उपमा भप्ति के घूएूँ से दी है। 
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से बद़फर आन्तर अनुभव ( [प्रामा८१३४६९ [रपांध०४ ) हैं। 
यह आन्तर अनुभव या ध्यान केवल मनस्‌ तक पहुँच सकता है। 

इसके भी ऊपर समाधि की अवस्था है, जिसमें ज्ञाता और 
शञेय का भेद सवंधा लुप्त हो जाताहै | इसी को निर्वीज या असं- 
प्रश्ञात समाधि फहते है, जिसमें पहुँचने पर दिव्य ज्ञान की ज्योति 
खयं प्रकाशित हो जाती है #& | 

प्लोटिनस के शिष्यो मे मेल्कस पफेरी मुख्य था। इसकी जन्म- 
भूमि फिनीशिया की टायर नगरी थी । घर, तप, थम, नियम आदि 
से चित्त शुद्ध करके समाधि या तुरीय अवस्था में पहुँचकर 
मुक्त होना पर्फेरी के अनुसार मनुष्य का परम उद्देश्य है । यह 
खतंत्र विचार का दाशेनिक नही था। प्लोटिनस के अंथों का प्रका- 
शन ओर व्याख्यान इसका मुख्य काय था। 

कैाल्किस का दाशनिक आयौम्बिलकस पर्फेरी का शिष्य था । 
इसने मिस्र झआ्ादि पूर्वी देशों से देववाद की शिक्षा पाई थी। यह 
सममता था कि इसी संसार में तीन सौ साठ देवता, अनेक 
देवदूत, अनेक असुर आदि मनुष्यों के सहायताथे वर्तमान हैं । 

कुस्तुन्तुनिया का प्लोकस नामक दाशनिक फ्रोटिनस के दशेन 
का अन्तिस व्याख्याता था । यह धारमिक और तपस्ी था | इसके 
मत से संसार में सगे, स्थिति और प्रलय ये तीन व्यापार मुख्य 
हैं। इश्वर से महत्‌ का आविभोव है, जिसके तीन गुण हैं-दिव्य, 
सत्य और असुर ( सत्व, रजस्‌ और तमस्‌ )। जिस पर परमेश्वर 


# नीचे की श्रुतियों से इसका मिलान कीजिए-- 
मिथलते द्वदय गअंथि शिदयन्ते सब्बंसंशयः 
झीयस्ते चाउस्‍्य कर्माणि तस्सिन्दएे परावरे। 
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की फ्रपा होती है, उसी की मुक्ति हो सकती है। बुद्धि से इश्वर 
सक कोई नहीं पहुँच सकता; क्योंकि इश्वर अप्रमेय और 
अगोचर हे । 

फोकस प्रायः अन्तिम यूनानी दाशनिक था। इसके पश्चात्‌ 
यूनानी दशेन का सवेथा लोप हो गया; और अन्त में रोम के 
सम्राद्‌ जस्टिनियन की आज्ञा से एथेंस की दाशनिक पाठशाला 
अन्द्‌ की गई । जस्टिनियन के दो सौ वष पहले ही छान्संट- 
टाइन के समय में रोम के साम्राज्य भर में इसाई मत का प्रचार 
हो चुका था। उसी समय से शुद्ध दशेन में श्रद्धा घटने लगी 
ओऔर धीरे धीरे दशन उतना ही बच गया, जितना धमम की 
सेवा में उपयुक्त था। धर्म और दशेन का इसाई मतानुया- 


यियों में कैसा प्रचार हुआ, यह अब द्वितीय भाग में दिख- 
खाया जायगा । 


पाश्रात्य दशनों का इतिहास 
( दूसरा खंड ) 


माध्यमिक दर्शन 


पहला अध्याय 


प्राचीन दर्शन का आरम्भ खतन्त्र विचार में और अन्त वि- 
खासमें हुआ। माध्यमिक काल के दशन का उदय धार्मिक विश्वास 
में और अन्त खतंत्र विचारों में हुआ । माध्यमिक काल के 
दर्शनों की भूमिका प्राचीन काल के अन्त में होनेवाले फाइले और 
'प्रोटिनस आदि के प्रंथों में लिखी जा चुकी थी । बढ़ते हुए इसाई 
धर्म को दाशनिक विचारों की पुष्टि की आवश्यकता थी। विश्व- 
व्यापी होने का दावा रखनेवाले घमे को अपने से बाहर के कुछ 
ज्ञात का अपने सें समावेश करता आवश्यक था। फाइलो और 
'छ्ोटीनस के सिद्धान्त ऐसे थे, जो इसाई घर्म में भल्ली भाँति खप 
गए । महत्तत्व, वाक्‌ या लोगस का सिद्धान्त कई घम्म की त्रिमूर्ति 
में पुत्र रूप से स्थान पा गया। इेश्वर और उप्तके पुत्र इंसू सीट 
का सम्बन्ध, इश्वर रूपी ख्ीष्ट का सनुष्य रूपी खीष्ट से सम्बन्ध, 
आरस्मिक पाप और मनुष्य की खतंत्रता आदि सध्य काल के 
प्रारम्भिक भाग के मुख्य प्रश्न हो गए। वास्तव में माध्यमिक 
फाल सेण्ट आगस्टिन से आरम्भ होता है । इनके पहले ईसाई 
धम्म की पृष्टि और व्याख्या फरनेवाले तीन सम्प्रदाय' और हो 
चुके थे । पहले सस्प्रदाय के लोग एपोलोजिस्ट (8 900४908) 
अथोत्‌ मण्डनकत्तों लोग दूसरे के नोस्टिक्स (9008/08) 
अथोत्‌ निम्वय ज्ञानवादी और तीसरे के केटिचिस्ट (:५६००७१४६७) 
अथोत्‌ अश्नोत्ततवाले लोग थे। एपोलोजिस्ट लोगों मे बुद्धि- 
ज्ञान, शब्द या झआप्त-ज्ञान ( र९ए७)४४०म ) फो पक साबित 
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। चेष्टा की। संसार का तत्व इंसू स्रीष्ट के रूप में मू्ति- 

हुआ । जिस बात को यूनानी लोग साधारण बुद्धि ह' 
प्त समसते थे, उसको वे शब्द ज्ञान या इलहाम द्वार 
मानते थे। उन्होने संसार में दुःख और बुराई की सत्त' 
की आवश्यकता दिखाई। ईश्वर का ज्ञान या लोगस 
था; किन्तु वह मनुष्य के उद्धार के हेतु इसा के 
था । नास्टिकूल या सिश्रित ज्ञानवादी लोर . 
वे एक प्रकार से अविश्वासी या ना(्वक सममे जाते थे। वे' 
बाइबिल के पुराने अहदनामे को दृष्टान्त रूप ( 8&]6४०:४०4! ) 
मानते थे। ईसा मसीह के बारे सें उन्त लोगो का विश्वास था 
कि खर्ग मे रहनेवाले ईसा का साधारण मनुष्य के शरीर में 
आवेश रूप है। वे लोग इसाई धर्म का ऊपरी अथ के अतिरिक्त- 
एक गूद अथ भी 'झानते थे। क्रेटेचिस्ट या प्रश्नोच्तरवाले लोगों 
का सम्प्रदाय क्लीमेंट ( ((]०४८४६ ) द्वारा स्थापित हुआ था । 
इनमें ओरजियन ( 0:६००४ ) प्रमुख था। यह ईसाई था, किन्तु 
इसके विचार युनानियों के से थे । यह बहुत सी बातों में फाइलो- 
का अनुयायी था । 

आगस्टिन (॥४2०४४०)--यद्यपि प्राचीन ईसाई मतोपदेशकों 
में छीमेंट, ओरजियन, एथेनेसियस आदि अनेक दाश निक हुए,तथापि' 
* धगस्टिन ही को माध्यमिक काल के आदि दाशंनिक होने का 
गौरव प्राप्त है। विचार के इतिद्दास में इसका हझँवा स्थान है । इस 
के द्वारा प्राचीन काल का सारमूत ज्ञान साध्यमिक काल के ज्ञान 
में समाविष्ट हुआ। आगरस्टिन का जन्म न्यूमीडिया में हुआ था । 
अपनी आरम्मिक अवस्था में यह अनेक दुव्येसनों में लगा रहा। फिए 
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५ घमते घमते देवात्‌ बाइबिल के घ्म पर मानकर 


ण् 


'सके धामिक जीवन की उत्तरोत्तर इद्धि हपक्ति 
5 हिप्पो नामक स्थान में यह प्रधान धर्मो- 
बरर * रहा। वहीं इसके सुख्य प्रंथ लिखे गए । 
अपराध-छीकारे(__._ 8४०78) और दिव्य नगर ( एइ र्ण 
७०8 ) इसके प्रधान प्रेथ हैं.। 
शान और उसका आधार--वास्तव में उपादेय ज्ञान केवल” 
आत्मा और परमात्मा का है; और शास्त्रों की वहीं तक कद्र 
है, जहाँ तक वे इश्वर का ज्ञान देते हैं। यह हमारा धम है कि 
जिन बातो में हम विश्वास करते है, उनको भली भाँति समझें । 
अ्प्त ज्ञान में विश्वास रखना ज्ञान का साधन है। ,जब विश्वास- 
जनित ज्ञान प्राप्त हो जाता है, तत्र बुद्धि उसे बह  यत्न करती 
है। हम उन बातों को नहीं समझ सकते, जिन रे विश्वास 
नहीं करते; इसलिये हमको सम्प्रदाय ( (#प:८॥ ) के, जो कि 
इश्वर का प्रतिनिधि है, सिद्धान्तों पर विश्वास करना चाहिए । 
हम जानते हैँ कि हम सत्‌ हैं। हमारे विचार हमारी सत्ता 
सिद्ध करते हैं। डेकार्ट ( )5०४:६८४ ) की प्रख्यात युक्ति का 
मूल जन्मदाता आगर्टिन ही है। सत्य की सत्ता से इसने 
इश्वर को सिद्ध किया है । सत्य व्यक्तिगत नहीं है, वास्तविक है ! 
वह वास्तविक सत्य पूर्ण रूप से हमारे हृदय में नहीं रह सकता;- 
इसलिये उसका आधार रूप एक ईश्वर मानना पड़ेगा 
आत्मविश्वास होने ही से इश्वर में भी विश्वास होता है। 
निगुण, निरुपाधिक, देश-कालातीत ईश्वर सर्वथा अन्रिर्बंचनीय- 
है। ईश्वर को छुछ लोग द्रव्य मानते हैं।. हे 


[९२ ] 


, शुण और क्रिया का आश्रय होता है और इेश्वर 
>ण है। इश्वर सब वस्तुओं से भिन्न है । इस प्रकार नेतिनेति 
>अहकर इश्वर को सत्ता मात्र माना जा सकता है; पर ईश्वर का 
क्या स्वरूप है, यह नहीं कहा जा सकता। इंसाइयों के 
अनुसार इश्वर ज्यात्मक है; अथोत्‌ उस के तीन रूप हैं-सत्‌ , चित्त्‌ 
आर आनन्‍्द। संसार सत्‌ और असत्‌ दोनो से बना है । अथोत्‌ 
सत्खरूप ईश्वर ने असत्‌ से इसे बनाया है। मनुष्य को खातंत्य 
नहीं है । सब मनुष्य इश्वर की कृपा के अधीन हैं। जिस पर उसकी 
कऋपा होती है, उसी फा उद्धार होता है । जिसके हृदय में परमेश्वर 
अपनी करुणा से भक्ति का प्रकाश करता है, वही श्रद्धा के द्वारा 
मुक्त होता है। अन्यथा अश्रद्धा और नास्तिकता, /लें पढ़कर जीव 
नष्ट हो जाता है । | 
अब यदि , (2 यह्‌ प्रश्न करे कि उस (करुणामय ईश्वर के 
संसार में बुराई कहाँ से आई, तो आगस्टिन्श साहब घुराई का 
भार ईश्वर के ऊपर नहीं रखते । इन के मत से वास्तव में बुराई 
नही है । वह सापेक्ष पदार्थ है। बुराई अभावात्मक है; भलाई 
सत्‌ है । भलाई का अभाव बुराई है । इेश्वर ने संसार को बिना 
सामग्री के बनाया । उस की सृष्टि अनादि नहीं है, किन्तु अनन्त 
है। श्थर हमेशा सृष्टि रचता रहता है। इेश्धर मे किसी प्रकार 
की आवश्यकता नहीं है । वह संसार को मो अपनी खततन्त्र 
इच्छा से बनाता है । संसार के बनाने में ईश्वर का प्रेम प्रकट 
होता या! । किन्तु यह कहना ठीक न होगा कि इश्वर ने प्रेम के 
चशीभूत होकर ससार बनाया । जीव अमिश्रित और अभौतिक 
ह्ै। जीव और शरीर का बना हुआ है। आत्मा 
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पदार्थ है, किन्तु शरीर से बिलकुल मिन्न है। वह शरोगिनकर 
जीवन तत्व है । किन्तु यह एक अमेद्य रहस्य है कि जीव बेक्ति 
शरीर का किस प्रकार संयोग होता है। इन्द्रिय-ज्ञान, कल्पना, 
कामना आदि जीव का सध्यसांश हैं। स्घृति, बुद्धि और संकल्प 
जीव का उत्तमांश हैं। जीव का पूर्व भाव नहीं है, किन्तु, 
शरीरान्त होने पर उसका नाश नहीं होता। सदाचार और प्रेम को 
सब धर्मों में श्रेष्ठ माना है। प्रेम के ही द्वारा सब धर्म धमे हैं । 
इसके धिश्वास, आशा और उदारता ये मुख्य धर्म माने गए हैं । 
विवाद, कुटुम्बादि सांसारिक संस्थाओं को इसने उदार दृष्टि 
से देखा है। 

स्कादुस एरिजेना--भकतों को जो ज्ञान खय॑ प्राप्त होता है, 
उसे आगस्टिन ने बुद्धि-आहय और शिक्षा योग्य है ओर उसके 
बाद ज्ञान का ऐक्य रूप अति विस्तृत दशन चला.। स्काट्स एरिजेना 
( जिस के जन्म-खथान का ठीक पता नहीं है ) यूनानी भाषा का 
जाननेवाला एक बड़ा बुद्धिमांन पुरुष था। खल्वाट चालेस 
(९४७७7९४ ६४८ 89]0) ने इसे अपने देश फांस में बुलाया था। 
ओर और देशों के राजाओं से भी इसकी मुलाकात थी। यह दाशेनिक 
आयलेण्ड का रहनेवाला था। श्सके समय में आयलेंड विद्या 
का अच्छा केन्द्र था। इसके मत से विवेक ञअथोत ज्ञान और 
धरम या विश्वास एक हैं। विश्वास से जिस बात का खय॑ महण 
होता है, उसी का प्रमाण ज्ञान से दिया जाता है। सब मनष्यों 
को एक मात्र ईश्वर ने विवेक शक्ति दी है। इसके द्वारा सब कोई 
अनेथ का निश्चय कर सकते हैं । काय्ये-कारण' सम्बन्ध से 
पदार्थों के चार विभाग हैं--अकार्य-कारण, कार्य-कारण,. 
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कारण ओर अकार्य-अकारण ४६8 । इश्वर कार्य नहीं 
पर सब का कारण है। बुद्धि, प्राण, सुख आदि ईश्वर के 
“कार्य हैं, और वे खयय॑ भी अन्य पस्तुओ के कारण हैं। प्रथक्‌ 
व्यक्ति केवल कार्य हैं, कारण नहीं | फेर समस्त संसार जिसमें 
लौट जाता है, वह इश्वर न काये है और न कारण । इस प्रकार 
-यह देखा जाता है कि प्रथम और चतुर्थ दोनो एक ही घत्तु हैं । 
सृष्टि-कार्य को देखा जाय, तो ईश्वर प्रथम अर्थात्‌ अकाये-कारण 
है; और लय को देखा जाय तो अकाय-अकारण है । दुःख कोई 
वस्तु नहीं है । सुख के अभाव को द्वी ढुःख कहते हैं। ईश्वर से 
चैमुख्य के कारण मनष्य की आत्मा दुःख मे पड़ी है। इेखर 
के ज्ञान से बढ़कर कोई धम नहीं है। इश्वर का ज्ञान हो जाने 
से ही मनष्य की सदूगति हो जाती है । इंश्वर के यहाँ पहुँचने 
पर मनृष्य की आत्मा इश्वर में मिल नहीं जाती; केवल पूर्णो 
'ज्ञानमय होकर सुखी हो जाती है । 
स्क्राट्स एरीजेना माध्यमिक काल के प्रारम्भिक भाग का 
दूसरा महान पुरुष हुआ । इसके और आगरस्टिन के बीच में प्रायः 
पाँच सो वर्षों का अन्तर है। इसलिये इन पाँच सौ वर्षों को 
अन्धकार युग (0877: 82०) कहते हैं। यह दाशेनिक शालेमेन 
( (0४०7]९:72276 ) के ज्ञान सम्बन्धी पुनरोत्थान का फल है । 
इसने फ्लेंटो के प्विद्धान्तो को सर्वेश्वर बाद ( 7५7८:४९१४४ ) की 





* मूछ प्रकरतिरविकृतिमंददाद्याः प्कृतिविकृतवः सप्त । 
पोद्श[ (कस्तु विकारों न प्रकृतिनंविकृृतिः पुरुषः ॥ 
सांस्य कारिका । 
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सीमा तक पहुँचा दिया था। इसने सामान्य को ही सत्‌ *त चले । 
सामान्य सम्बन्धी विवाद की नींव डाली। सर्वेश्वर वाद और व्यममते 
बाद एवं सामान्य सम्बन्धो विवाद स्कोलास्टिसिज्स ( 8070]8-हे 
80४8४ ) या सम्प्रदाय वाद के मुख्य प्रश्न थे। सम्प्रदाय चाद्‌ 
व्यारिभाषिक अथ में साध्यमिक काल के और विशेष कर एरि- 
जिनो के उत्तर काल के द्शेनों को फहते हैं । ये लोग सम्प्रदाय 
(०८॥४४:८॥) सिद्धान्तों को जाँच के बिनां खीकार करते थे। पीछे 
से बुद्धि द्वारा उनका समर्थन करते और निगम्ननात्मक तक दारा 
उनसे नए सिद्धान्त निकालते थे । इस काल में तक शास्त्र आकार 
बाद की पराकाष्ठा को पहुँच गया था। 

एन्सेल्म--एरिजेन के बाद विरेंमर, विलियम आदि बहुतेरे 
दाशनिक हुए; पर इन खब में मौलिक विचारवाला ( एन्सेल्म था। 
थुरोप के दशन पर इसका बड़ा भारी प्रभाव पंड़ा | एन्लेल्म का 
जन्म लोस्बार्डी के एक अच्छे बंश में हुआ था। इसने समयानुसार 
धार्मिक शिक्षा पाई थी युरोप की प्राचीन ध्म-पुस्तकों में जो तत्व 
दिए हैं, उनको शुद्ध युक्तियों से उपपादन करना इसका मुख्य 
उह श्य था। जैसा पुंटो ने दिखलाया है कि सामान्य प्रत्यय वास्तव 
है, अथोत्‌ उसी के रहने से व्यक्तियों की स्थिति है, बैसा ही 
शन्लेस्म ने भी दिखाया है। जैसे सब गो-व्यक्तियों में वर्तमान 
एक गोल है; फिर गो, महिष आदि में पशुत्व है। ऐसे ही हझँचे जाते 
जाते सब से बड़ा जो सामान्य अथोत्‌ सत्ता है, वही ईश्वर है। जितने 
वाय हैं, इचसब का कारण अवश्य है। यह कारण एक हो सकता है 
या अनेक | यदि एक है, तो ईश्वर सिद्ध हुआ। यदि अनेक है, तो 
सीन विकल्प हो सकते हैं । यदि इन अनेक कारणों को फिर कोई 
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. है, तो इश्वर की सिद्धि हुई । या सव अनेक कारण खर्य॑- 
'दवं, तो उनसे खय॑ं होने की जो शक्ति है, वद्दी शक्ति एक हुई; 
“और यही इेश्वर-वादियों का इश्वर है। तीसरा विकल्प यह हो 
सकता है कि ये अनेक कारण परस्पराधीन द्वों । पर इस पक्ष सें 
धन्योन्याश्रय दोष पड़ता है। इसलिये यह सिद्ध हुआ कि एक 
ईश्वर ही सब जगत्‌ का कारण है। यह इश्वर खयंभू , पार- 
मार्थिक, पराश्रय-रहित और परा शक्ति है। 
इश्वर की सत्ता का सुख्य प्रमाण एन्सेल्म ने इस प्रकार दिया 
है कि मनष्य को पूरो ईश्वर का बोध है। अब यदि इश्धर असत्‌ 
है, तो उसमें अपूरोता आई । इसलिये पूर्ण ईश्वर की सत्ता अवश्य 
है। पूर्णंता में सत्ता शामिल है, वह सत्ताशून्य नही है। इसी प्रमाणः 
को सत्ता-सम्बन्धिनी युक्ति (07000४2०४] 4४2 प॥767६) 
कहते हैं । गानिल्ो आदि दाशेनिको ने इस प्रमाण का खण्डलः 
किया और दिखलाया कि वस्तु का बोध और वस्तु दोनों भिन्न हैं।. 
यदि दूध का समुद्र मनुष्य के मन सें आ जाय तो, उसकी बाह्य, 
सत्ता मानना जैसे उन्माद है, वेसे ही इश्वर की वास्तव सचा का 
कल्पना से प्रमाण देना भी उन्माद है । इसका यददी उत्तर दिया जा 
सकता है कि जिस प्रकार पूरोता के विचार मे सत्ता का विचार 
शासिल है, उसी प्रकार दूध के समुद्र के बोघ में आवश्यक 
रूप से सत्ता का विचार शामिल नहीं है । 
मध्य युग के आगस्टिन, एन्सेल्म आदि दाशनिकों ने इंसाई 
घर्म पर और बहुत सी बातें कही हैं, जिनको शुद्ध दशन के 
वृत्तांतों में ब्तलाने की आवश्यकऊता नहीं है । 
अब (इश्वर आदि के उपपादन में सामान्य प्रत्ययों की इतनी! 
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आवश्यकता पड़ी कि इनके विषय में दाशेनिकों के दो मत चले ४ 
कुछ लोग सामान्य शत्ययों को वास्तव ओर कुछ अवास्तव सममते 
थे। व्यक्तियों में गोत्व कोई एक प्रथक्‌ वस्तु है, जिसके रहने के 
कारण सब व्यक्तियाँ “गो” कही जाती हैं--यह एक मत था; 
और दूसरे मत के अनसार व्यक्तियों से प्रथक्‌ जाति कोई वस्तु 
नहीं है । पहले मत को वस्तु बाद ( रि८४)]६४ ) और दूसरे सत 
को नाम वाद (०7778)]57 ) कहते हैं ४ । 
एन्सेल्म और विलियम के मत से जाति या सामान्य प्रत्यय 
पारमारथिक वस्तु हे। रोसेलिनस के मत से जाति प्रथक्‌ वस्तु 
नही हैं। एवेलड नामक दाशनिक ने एक प्रकार से इस झगड़े को 
ते किया था । यह नामवादी या वस्तुवादी न था । यह मानस 
बोधवादी ( 007९०९०७४)])४: ) था । इसके सत' से जाति प्रथम 
वस्तु नहीं है, पर उसकी मानस स्थिति है। एवेलडे और हा + 
खतंत्र विचार के दाशनिक थे। इन्हे घम के बन्धनों से व्यथ पड़ना 
छामिमत नहीं था। ये लोग ज्ञानवान्‌ ही की मुक्ति सानते थे। 
इसाई मत के अवलम्बन के बिना उद्धार नही होता, यह इनका मत 





# यह समस्या न्याय एवं व्याकरण अन्यों में भी उठाई गई है और 
दोनों ही सत प्रतिपादित किए गए हैं । एक पक्ष ने जाति को व्यक्तियों से 
भिन्त सानकर पद का अर्थ जाति में माना है। दूसरे पक्ष ने व्यक्ति को 
ही थास्तव मानकर शब्द का अथ व्यक्ति में माना है। और तीसरे पक्ष ने 
भाऊति में शब्द का अर्थ माना है। न्याय दशशन में तीनों का मत सिद्ध 
रक्त़ा है (न्याय दर्शन, अ० २, आ० २, सू० ५६-६०) । अरबी दार्शनिर्कों 
ने भी यह प्रश्न उठाया ऐ। मुसलमानों में अछफरादी महाशय वस्तुवादीः 
[ १८%)॥४६४ ) थे | 
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नहीं था। ह॒थुगो ने समयानुसार मन की शक्तियों का भी अन्वेषण 
किया था। इसके सत से आत्मा की तीन शक्तियाँ हैँ--शारीरिक, 
प्राश-सम्बन्धी और मानस । यक्कत सें शारीरिक शक्ति है, जिसके 
द्वारा रुधिर आदि बनते हैं। हृदय में प्राणशक्ति है, जिसके द्वारा 
नाड़ी आदि में रुधिर की गति होती है । और मानस शक्ति 
मस्तिष्क में है, जिससे ज्ञान होता है । 
इस समय दाशनिकों में बहुत से व्यथे प्रश्न उठे | इन्हीं 
'पश्नो के उत्तर देने के प्रयत्न मे दाशेनिक अपना जीवन बिताते थे। 
पीटर दी लोम्बाड के लेखों में कुछ ऐसे प्रश्न हैं, जिनसे उस समय 
है के दार्शत्तिकों की प्रवृत्ति विदित हो जायगी | उनके कुछ 
है उदाहरण यहाँ पर दिए जाते हैं । 
के इधर सृष्टि में खतन्त्र हैया परतंत्र ? यदि खतंत्र हो, तो सृष्टि 
काती/क्षान उसे पहले से नहीं होगा; क्‍योंकि यह निश्चय ही नही है कि 
“ सृष्टि होगी कि नहीं । यदि पहले से ज्ञान दो, तो उसी के अनुसार 
स्वृष्टि होगी। ऐसी दशा में इश्वर परतंत्र हुआ । 
सृष्टि के पहले इंश्वर कहाँ था ? क्योकि सब स्थान तो सृष्टि 
ही में है । 
इश्वर फी वतमान सृष्टि से उत्तम सष्टि हो सकती है या नहीं ९ 
यदि नही हो सकती, तो इश्वर सबशक्तिमान्‌ नहीं है; और यदि दो 
सकती है, तो वेसी ही उत्तम र॒वृष्टि क्‍यों नबनाई गई ९ 
देवताओं के शरीर है या नहीं ? वे पाप करते हें या नहीं ९ 
देवता या इेख्वर मनुष्यों को देख पइते हैं या नहीं? यदि देख 
पढ़ते हैं, तो किस रूप में ९ 
प्रायः ऐसे ऐसे काकदन्त परीक्षा-प्रश्नों के विचार इस समय 
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होते थे। इन दाशनिकों ने किसी नई बात का विचार नहीं किया । 
इसलिये यहाँ सब के दर्शनों छा विवरण न॒ देकर इनमें से मुख्य 
तीन दार्शनिकों का कुछ वृत्तान्त दिया जाता है। ये तीन टॉमस, 
उंस स्कॉंट्स और ओकमस थे । 


टामस ऐवक्वाइनस--यह डोमिनिक सम्प्रदाय का एक साधु 
था । इसका मुख्य उद्देश्य अरिस्टाटल के मस्त का पुनरोद्धार था । 
इसके मत से भाव और अभाव दो पदाथ हैं। गो, वृष आदि 
भाव हैं; दारिदय आदि अभाव हैं । भाव पदार्थ के दो भेद हैं-- 
द्रव्य और आकार ( ४६६८४ धाते श्े०ा ) । इंश्वर शुद्ध 
आकार है; और द्रव्य तथा आकार दोनों मिलकर बने हैं। 
आकार वास्तव है और द्रव्य योग्यता मात्र है । आकार जितना दी 
अपूर होगा, व्यक्तियों की संख्या उतनी ही अधिक होगी। जितनी 
ही पूर्णता अधिक होती है, उतनी ही व्यक्ति-संख्या कम होती है । 
इंश्वर पू्णोकार है; इसलिये बह एक है। 


इश्वर के यहाँ सत्ता ओर ज्ञान एक है। मनुष्यों में जिस 
वस्तु की सत्ता रहती है, उसका ज्ञान होता है; अथोत्‌ सत्ता और 
ज्ञान भिन्न हैं। पर इशर के यहाँ ये दोनों एक है । ईश्वर सत्य 
स्वरूप है; इसलिये उसकी सत्ता सें किसी को सन्देह नहीं होना 
चाहिए। दशन का प्रथम कार्य इश्वर का उपपादन है । पर बदि 
इंश्धर ने अबतार लेकर मनुष्यों में अपने खरूप को प्रकाशित न 
किया होता, तो मनुष्य सें इतनी शक्ति कभी न थी कि स्वय 
अपनी जुद्धि से इश्वर का पता लगा लेता । 


ईश्वर की सत्ता को इसने चार प्रकार से सिद्ध किया है--. 
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( क ) प्रत्येक वस्तु में गति है। गति का कोई प्रथम निरपेक्ष 
कारण द्ोना चाहिए। 

(ख्र ) सांसारिक पदाथे अपूर्ण और सापेक्ष हैं; इसलिये 
एक पूर्ण और निरपेक्ष पदाथ चाहिए । 

(इस प्रकार की युक्यो को काणए्ट ने “विश्व सम्बन्धिनी 
( (;6590]0 ए८४७] ) युक्तियाँ ” कहा ह्द ।) 

( ग ) ससार सें पदार्थ क्रमबद्ध हैं | इस क्रम या श्रेणी को 
पूरा फरने के लिये पूर्ण पदार्थ की आवश्यकता है । 

( घ ) प्रत्येक पदार्थ किसी उद्देश्य को पूर्ण करता है । संसार 
का उद्देश्य पूर्ण करने या कराने के लिये कोई बुद्धि चादिए। 
ये पिछली दो सिद्धियाँ लक्ष्य सम्बन्धी ( "८०००४१०७) ) कहीं 
गई हैं | इसने मनुष्य के अमरत्व के विषय मे प्लेटो की दी हुई 
युक्तियों को थोड़े घहुत अन्तर से दोहराया दे । इसने जीव की 
तीन शक्तियाँ मानी ह--सवेदन शक्ति, बुद्धि की क्रियात्मक 
शक्ति और बुद्धि की शक्य या सम्भावित शक्ति । संवेदनात्मक 
ज्ञान नीचा है। सामान्य प्रत्यय सम्बन्धी ( (०॥८९७०४॥०४७] ) 
ज्ञान वास्तव है । किन्तु ऐसा ज्ञान संवेदनात्मक ज्ञान से ही प्राप्त 
द्ोता दे । 

इसने मनुष्य की खतनन्‍्त्रता को माना है । अरस्तू की भाँति 
यह भी मनुष्य का निश्रेयस्‌ (5. शम्णपणा 8०पपग्ण) ज्ञानमें ही 
मानता है; किन्तु इसके मत से यह्द ज्ञान इश्वर के सम्बन्ध में मनन' 
करने से प्राप्त ज्ञान या आनन्द है | अबौद्ध जीव खभाव से कार्य 
करते हैं ओर/मनुष्य अपनी खतंत्र इच्छा से | किसी कार्य का 
नैतिक मूल्य/ उसके लक्ष्य अथवा कत्तो की नीयत पर निर्भर है! 
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सदाचार का परिमाण ईश्वर की बुद्धि या इेश्वरीय नियस-है' 
चुराई को यह भी अभावात्मक मानता है । 

डंस स्कॉट्स--यह नाथम्बरलेग्ड का निवासी था। यह 
फरेंसिस सम्प्रदाय का साधु था और आक्घफोड आदि स्थानों में 
अध्यापक रहा था। इसके समय तक दशन शास्त्र फिर धर्म शास्तस 
स्वतंत्र हो चला था के यहाँ तक कि अनेक विषयों मे दोनों परस्पर 
विरुद्ध थे। इसके अनसार शास्त्र प्रमाण सौण है और तक मुख्य है । 
जो मनष्य की बुद्धि से ठीक ठीक निकले, यदि वही शास्त्रों में सी 
डो, तो शास्त्र ठीक हैं । टॉमस के मत से इश्वर की इच्छा बुद्धि के 
अधीन है; अथोत्‌ स्वतंत्र नही है । परन्तु स्कॉटस के अनसार यह 
बात ठीक नहीं जान पड़ती; क्योंकि इस बात के सानने से देश्वर 
ओर मनष्य सभी बुद्धि के अधीन हो जाते हैं । यदि कृति शक्ति 
पराधीन है, तो पाप पुण्य का भेद >रूम्भव है। क्‍योंकि सनष्य 
अपनी इच्छा से तो कुछ कर नहीं सकता। बुद्धि के वश द्योकर जो 
चाहे, सो करता है। बुद्धि फे अधीन होने से इश्धर की भी स्वतंत्रता 
ओर सर्वशक्तिमत्त। जाती रहती है। इसलिये इच्छा शक्ति 
स्व॒तंत्र है । ईश्वर की इच्छा से सृष्टि हुई | इस सृष्टि में जिस की 
ज॑ंसी इच्छा होती है, वेसे काय होते हैं, यही निश्चय रखना चाहिए 

ओकम--यह डंस स्कॉद्स का अनुगामी था । यह 
पक्का नामवादी था। जाति को कितने लोग पथक्‌ वस्तु मानते हे | 
पर जाति यदि कोई प्रथक्‌ वस्तु होती, तो घह एक काल में अनेक 





हर & यद्द स्वतन्नता प्रायः टॉमस एक्ाइनस के ससय से ही झुरू हो 
गई थी । 
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व्यक्तियों में अर्थात्‌ अनेक स्थानों मे केसे रहती ! इसलिये ओकम 
के अनुसार जाति अनेक व्यक्तिगत सहृश धर्मा' के समुदाय का 
नाम मात्र है । वह व्यक्तियों से प्थक्‌ कोई वस्तु नहीं है । 
ओकम के साथ माध्यमिक काल का दूसरा भाग समाप्त होता 
है | इस के समय में धार्मिक ग्रथों की, दाशेनिक युक्तियो द्वारा 
पुष्टि करने की भ्रथा प्रायः उठ गई थी। इसका आन्दोलन 
टॉमस एक्वाइनस से आरम्भ हुआ था । उसने इस बात को 
उठाया था कि कौन सी बात केवल श्रद्धा और विश्वास पर 
माननी चाहिए और कौन सी युक्ति से । यह वात डंस स्कॉट्स 
और आओकम के विचारों से और भी स्पष्ट हो गईं। विश्वास 
और युक्ति के क्षेत्र, जो माध्यमिक काल के आरम्भ में मिलाए 
जाते थे, अब झलग हो गए | जो सामान्य या जातियाँ वास्तविक 
मानी जाती थीं, उनकी सत्ता मनुष्य के सन मे द्वी रह गई । 
सामान्य तीन प्रकार से सतू माने जाते थे-(१) ईश्वर के ज्ञान में 
वास्तविक रूप से; (२) सासारिक पदार्थों की उत्पत्ति से पहले 
(80.६ ८४० ); मनुष्य के मन में प्रत्यय रूप से अथोत वस्तुओं 
में से प्रत्याद्दर रीति से प्राप्त होकर ( [705८९ रि००० ); और (३) 
व्यक्तियों या पदार्थों में ([४ !२९०४७) । टॉमस के मत से इन की 
वास्तविक सत्ता व्यक्तियों में ही हो सकती है। मनुष्य के विचार 
की सत्ता वास्तविक सा नहीं है ! पदार्था' का धर्स पदार्थों में दी 
रहता है । ओकम में आकर ये विचार और भी स्पष्ट दो गए । 
टामस ने इनकी स्वतंत्र सत्ता कुछ कुछ इश्वर के ज्ञान मे मानी थी; 
किन्तु ओकम के मत से इश्वर के ज्ञान में भी इन सामान्यों की 
वैसी ही सत्ता थी, जैसी कि मनुष्य ज्ञान में । इसी कारण पेरिस 
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के विश्वविद्यालय ने इस की पुस्तकों का बहिष्कार कर दिया 
था । उसके सौ वर्ष पश्चात्‌ उस विद्यालय में यह प्रथा हो गई 
थी कि जो कोई वहाँ पढ़ावे, वह इस बात की शपथ खाकर 
प्रतिज्ञा करे कि में वस्तुवाद पढ़ाऊँगा । ईसाई धर्म में व्यक्ति को 
माना है। जैसे जैसे ईसाई धर्म यूनानी दशेनों के भ्रभाव से मुक्त 
होता गया, वैसे वैसे सुसलसानी सर्वेश्वर-वादियों के प्रभाव से 
बचाने के लिये उस पर ध्यान देना और भी आवश्यक हो गया । 

टॉमस एक्वाइनस ने व्यक्ति की समस्या उठाई थी । अब यह 
प्रश्न उठा कि व्यक्तिता मैटर या पदार्थ का भेद है अथवा आकार 
का । टॉमस ने व्यक्तिता को पदाथे या मैटर का भेद माना था । 
किन्तु डंस स्कॉटस्‌ ने इस भेद को पदार्थ में नही माना | जिस 
प्रकार जाति मे उपजाति लगी रहती दे, उसी प्रकार जपजाति में 
व्यक्ति लगा हुआ है । व्यक्तित्व का सिद्धान्त मैठर से अलग है । 
व्यक्ति वास्तव है और सामान्य हमारे विचार में है । 


दूसरा अध्याय 


वत्तमान काल का उदय 


सोलहवीं शताब्दी के मध्य में जाप्रति या पुनरुत्थान ([२९४४१० 
55070९ ) का समय आरस्म हुआ | इस जाम्रति का फैल्लाव चारों 
ओर हुआ। युरोप की राजनीतिक अवस्था इस जाम्मति का कारण 
थी । यूनान पर तुकों की विजय हुई । यूनान का नाश हुआ, 
किन्तु उसके साथ ही और देश सम्य दो गए । थूनान के लोग 
इटली और अन्य देशों में फेल गए और वहाँ पर उनके द्वारा 
यूनानी प्रथों का,अचार हो गया। पहले अन्य देशवालों को जिन 
अंथों का ज्ञान उलटे सीधे अचुवादों द्वारा होता था, अब उनका 
परिचय भागे हुए यूनानियों हारा मूल भाषा में होने लगा । 
यूनानी साहित्य ओर कला-कौशल के प्रति लोगो को श्रद्धा बढ़ने 
लगी । उन दिनों पोप और चचचे का बड़ा प्रभाव था ।राजनीतिक 
क्षेत्र में साम्राज्य के आगे राज्य कुछ नहीं समझा जाता था। जाभति 
के समय धामिक और राजनीतिक अधिकारियो का प्रभाव कम हो 
गया और व्यक्ति को खड़े होने की शुंजाइश सिली । पोष के 
अधिकार कम होने के और भी कई कारण थे; किन्तु उनमे मार्टिन 
ल्यूथर के सुधार सुझय थे । प्राचीनता का भी अधिकार उठ चला 
था| लोग बाइबिल ओर अरणस्तू तक के बिरुद्ध कहने का साहस 
करते थे । यद्यपि उस समय के लोग नह बातों में विश्वास करने 
को तैयार न थे कौर गेलीलियो ( ७७)॥॥९० ) आदि को घार्मिक 
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लोगों के शोसन में आना पड़ा था, तथापि उन लोगों ने विचार- 
सातंत्य की नीव डाली । गेलीलियो, कोपरनिकस, केप्ठर आदि ने 
ड्योतिष शास्त्र फ्लो पलटा दे दिया था । विज्ञान में लोगों की रुचि 
बढ़ गई थी । इसी जाम्रति की अवस्था में नवीन विज्ञान और 
दशेनों का उदय हुआ । इटली में ब्नो, इंगलेण्ड सें फ्र्सिस 
बैकत, और फ्रांस में डेकाट आदि ने नवीन दशन चलाया ४8 
ब्रनो--जायोर्डेना त्रनो नेपुरस का निवासी था। यह डौमिनिक 
भत का साधु था और देश देश घमता फिरता था। अन्त में 
वेनिस नगर में धमं-परीक्षा समा ( 980059009 ) की आज्ञा 
से यह कैद किया गया ओर जीता ही जला दिया गया। 
न्रुनो ने सूय-केन्द्रिक ज्योतिष का अनुसरण किया । यह 
नक्षत्रों को भी सूये समझता था । इसका सत था कि पृथ्वी चारों 
ओर चलती है और ग्रहो में से एक है । विश्व (अनन्त है और 
उसमें असख्य सूय हैं 
दो अनन्त वस्तुओ की स्थिति नहीं हो सकती; क्‍योंकि उनमें 
से एक दूसरी से अलग रहकर परस्पर दोनों को परिभित करती 
रहेगी। संसार अनन्त है; और ईश्वर को भी लोग श्रनन्‍्त कहते 
हैं; इसलिये ईश्वर संसार से अभिन्न है। संसार का उपादान कारण 








क ययपि माध्यमिक काल के भन्त में जेकब, बीम, एकहार्ट भौर जर्मनी 
के कई इसाई मीमांसक हुए, पर उनका यहाँ उल्लेख नहीं किया जायगा | 
रब, तुर्की कोर स्पेन के मुखलमानों ने यूनानी दाशनिकों की परम्परा में 


'आकर माध्यमिक काऊछ के दर्शनों का विस्तार किया। उनहछोगों के विचार 
'ईसाई दाशंनिकों के से दी थे । 
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( ]7फघ०४६ ०४४४९ ) इश्वर है। जैसे मत्तिका और घट अमिन्ष 
हैं, वैसे ही संसार और ईश्वर अभिन्न हैं | इश्वर स्वव्यापी और 
सवशक्तिमान्‌ है। उत्पत्ति और नाश आपेक्षिक बस्तुएँ हैं । 
स्वंधा न किसी चीज़ की उत्पत्ति है और न किसी वस्तु का 
सवधा नाश है | केवल सब वस्तुओ का अवस्थान्तर में परिणास 
होता रहता है, जिससे देखनेवाले को उत्पचि और नाश मालूम 
होता है । मूते और अमूत का भेद वास्तव नहीं है । एक ही वस्तु 
छोटी से छोटी और बड़ी से बड़ी हो सकती है। बीज से पौधा, 
पौधे से अज्न, अश्न से रस, रस से रुधिर, रुधिर से बीये, बीये से 
गये, गर्भ से शरीर और शरीर से मिट्टी होती है । फिर उसी मिद्ठी 
से बीज आदि क्रम से शरीर होता है | इसलिये जो वास्तव द्रव्य 
सब में रहता भे॑ पा सा है, वह न मूते है और न अमूतते 
है। वह कुछ अनिरवेचनीय है, जिसके नाना रूप हो सकते हैं । 
संसार में सभी वस्तुओं मे एक प्रत्यक्ष शरीरांश है और एक कारण 
शक्ति अथात्‌ आत्मा का अंश है । सम्पू्ण ससार एक शरीर है, 
जिसकी आत्मा इश्वर है। इस ससार में असंख्य वस्तुएँ शक्ति 
केन्द्र खरूप ( ((००४१ ) वतंमान दै। ये सभी शक्ति-कफेन्द्र 
सजीव हैं। प्रत्येक केन्द्र में अन्तर और बाह्य अ्रथोत्‌ संकोच 
ओर प्रसार रूपी दो शक्तियाँ हैं । प्रसार-शक्ति के द्वारा शरीर 
दृश्य होता है; और सकोच शक्ति से शक्ति-केन्द्र अपने ही 
अमूत रूप में रहता हुआ ज्ञानमय जीवन बिताता है । 
कैस्पेनेला-/“इस समय इटली का दूसरा दाशंनिक केम्पेनेला 
नाम का हुआ । उस समय रोमन केथोलिक धर्म के अधिष्ठातः 
पोप सहाशय के ध्त्याचारो से खतंत्र विचार का कोई पुरुष निर्भय- 
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नहीं रद सकता था । सत्ताईंस वर्ष तक भयानक झेद भोगकर” 
कैम्पेनेला नेपुस्स में मरा । 

कैम्पेनेला के गत से जब तक ज्ञान-शक्ति की परीक्षा नकर ली” 
जाय, तव तक किसी दाशनिक सिद्धान्त का प्रकाश करना उचित 
नहीं है । ज्ञान के मूल दो हैं--अ्रत्यज्ष और तक; अथोत्‌ बाह्य ज्ञानः 
और आसन्तर ज्ञान । बाद्च ज्ञान से जो वस्तु विद्त होती है, बह 
वास्तव नही है, जैसा कि यूनान के संशय-वादियों ने दिखाया हे; 
क्योंकि वस्तुतः बाह्य पदार्थ हमारी ही इन्द्रियों मे होनेवाले परिवततों 
के समूह रूप हैं | तथापि बाद्य वस्तु की स्थिति तक या अनुमान 
से जान पड़ती है । आन्तर ज्ञानके द्वारा ज्ञाता और ज्ञाता से पथक्‌ 
छ्षेय अथोत्‌ अहस्‌ और इद्मू दोनो का अलग अलग मान होता 
है । जिस बाह्य वस्तु का भान स्वाभाविक रूप से सभी को होता है, 
उसका यदि प्रमाण माँगा जाय, तो बाद्य इन्द्रिय-जन्य ज्ञान से उसका- 
उपपाएन नहीं हो सकता। किन्तु आन्तर ज्ञान से बाह्य वस्तु को 
स्थिति का प्रमाण दिया जा सकता है; क्योंकि ज्ञाता कहाँ तक 
खतंत्र है और किन विषयों में बाह्य वस्तुओं के अधीन है, यह उसे 
स्वयं ज्ञात है । पर इस आन्तर ज्ञान से भी वस्तुओ का पूरा ज्ञान 
नहीं होता; क्योंकि ज्ञान की श्रेणियाँ हैं। इम्वर का ज्ञान 
सववथा पूर्ण है; औरों का ज्ञान अपूर्ण है| पूर्ण ज्ञान की ओर 
ले जाना ही दर्शन का उद्देश्य है । 

, शक्ति, ज्ञान और प्रवृत्ति ये तीनों संसार की स्थिति के मूल हैं । 
संसार का आविभोव द्वोने के लिये जिस वस्तु से उसका आविभौव- 
हुआ, उसमें शक्ति अर्थात्‌ सत्ता; जिसे उत्पन्न फरता है, उसका- 
बोध श्रथात्‌ चिति; और रुत्पत्ति की प्रवृत्ति अथौत्‌ रुत्पादन मे 


[ १०८ |] 


झूचि (आनन्द) इन तीनो की आवश्यकता है । इसलिये सश्चिदानन्द 
ज्वरूप ईश्वर है, जिसमें संसार की उत्पत्ति, स्थिति और लय है । 
इसी लिये थोड़ी बहुत सत्ता, ज्ञान और आनन्द निर्जीय तथा सजीध 
सभी में अवस्थानुरूप वतंमान है। सजीव, निर्जीव सब में 
श्रसत्ता, अज्ञान और दुःख से भय तथा सत्ता, ज्ञान और विवेक 
से प्रीति होना खाभाविक है | इसी से सब की स्थिति है। यही 
धर्म है। सचिदानन्द की ओर समस्त ससार की प्रवृत्ति है । 
-इसी को धर्म कहते हैं. । 
इधर इटली में कोपमिकस आदि वैज्ञानिकों ने टालेमी का 
भूकेन्द्रक ज्योतिष नष्ट फर नया सूय-फेन्द्रिक ज्योतिष सिद्धान्त उप- 
स्थित किया, और दार्शनिक लोग ब्रुनो, कैम्पेनेला, गैसेंडी आदि छटो 
तथा अरस्तू तक्‌ के प्राचीन दशनों का सारांश लेकर मध्य समय 
के सूखे दशतों की, जड़ खोद रहे थे। उधर हंगलेरड में वेकन और 
हाव्स तथा फ्रांस से डेकाट बड़े खतंत्र विचार के दाशनिक हुए, 
जिनके विचारो ने नए दशेन का पूर्ण समारोह से आरम्भ किया। 
फंसिस वेकन---सूखी दाशनिक कर्पनाओं सें इंगलैण्ड की 
श्रद्धा कभी अधिफ न थी। तेरहदी सदी में भी राजर वेकन 
व्यपने समय का वडा वेज्ञानिक और गद्य लेखक हुआ । यह 
बहुत काल तक अगरेजी शासन सें प्रतिप्ठित पर्दों पर था। 
यीदे अप्रतिष्ठा फे कारण इसे पद छोड़ना पड़ा। अरस्तू ने 
“निगमनात्मक अनुमान प्रधान तक शासत्र ( !..02० ) लिखा था । 
'जिसमें निश्चित व्याप्तियों से अनेक विशेष निर्णय हो सकते थे ! 
सघ मनुप्य मरते हैं, यह ज्ञान होने से साक्रेटीज़ यदि मनुष्य 
“था, तो अवश्य मत्य था, यह जानना सुलभ है । पर इस विषय 
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पर अभी तक बहुत कम दृष्टि दी गई थी कि यह व्यापक ज्ञान्छ 
कि सब मनुष्य मरते हैं, कहाँ से और किस प्रकार हुआ / 
बिना इस बात का निश्चय किए कि सब मनुष्य नाशवान हैं, 
इस पर से अनुमान करना वृथा है। अनुभपष ओर परीक्षा 
(09५९7 ए४३०७० 92०१ ४&5७9९४॥४6४. ) के द्वारा व्याप्तिग्रह का 
साधन और उपपादन ही बेकन का मुख्य उद्देश्य था। बेकन के नए: 
तक शास्त्र ( [४००४४ (0:2०7४४ग१ ) द्वारा पहले पहल 'आग- 
मनात्मक तके ( 750प८४०४ ) का प्रचार हुआ । बेकन नवजात' 
विज्ञान का पिता समझा जाता है । इसका यह अथ नही है कि 
उसने कोई बड़े भारी आविष्कार किए थे; वरन्‌ इसका यही” 
अप्निप्राय है कि उसने वेज्ञानिक पद्धति निम्चित|की । माध्यमिक 
काल में केवल धामिक विश्वास के आधार पर किसी बात को” 
मानकर लोग निगमन निकालते थे । यदि ऐसे निमंगनों का आधार 
सत्य है, तो वह भी सत्य है; अन्यथा नहीं । सत्य निगमनों को 
प्राप्त करने के लिये अनुमापक वाक्यों ([2:९7975९७) की सत्यता 
पू्ुतया सिद्ध कर लेनी चाहिए। यह. व्याप्ति ज्ञान केवल 
गणना नहीं है, वरन्‌ भेद ओर समता के सम्बन्ध या आकार 
को देखना है । 

पुस्तकों के निरीक्षण से, भावीनों के अनुकरण से और सन 
को कल्पनाओं से किसी बात का यथार्थ निर्णय नहीं हो सकता । 
आलस्य के कारण साग्य सानकर संतोष करना या सुन्दरता की 
दृष्टि से खगे, अमृत आदि की करपना करके मन बहलाना 
आदि वेज्ञानिकों या दार्शनिकों का कार्य नहीं है । | 

मनुष्य के समत्त की तीन शक्तियाँ हैं-स्म्ृति, | “सपना ओर 
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“वास्तव ज्ञान । स्मृति के अधीन ऐतिहासिक शास्त्र हैं। कठपना के 
अ्रधीन कविता के विषय हैं । ज्ञान के अधीन दुशेन के विषय हैं, 
“जिन के तीन विभाग हैं, घमंशाज्न--प्रकृतिशासत्र, और नरशालत्र । 
देवता आदि के विषय धर्मशाद्ष के अन्तर्गत हैं । वैज्ञानिक विषय 
“प्रकृति शासत्र में है; और सनः शास्र आदि नर शास्त्र के विषय 
हैं । उपदेशों के ऊपर विश्वास न रखकर एक नियम के लिये घीरे 
धीरे अनेक प्रकार के उदाहरणों की परीक्षा करछे उस नियम की 
यथाथता या अयथाथंता का निशणुय करना मनध्य का प्रथम 
कततव्य है। खोज करनेवाले को चाहिए कि वह अपने मन को 
प्रचलित विश्वास से खाली कर दे। श्रभिप्राय यह है कि 
वैज्ञानिक खोज में इन विश्वासों का प्रभाव न पड़ने दे। ये विश्वास 
जाति के ([ बल ०६ ६४९ ४79९५), ज्यक्ति के ([608 ०0 
४76 867४) , तर के लोगों के (080]5 0० ६४९ 7797:8।) 
आर दाशनिकों परिषठतों के (0058 ० ६४९ /फ९४॥४7९ ) 
हैं। इंश्वर-विद्या विश्वास का विषय है, विचार और परीक्षा 
का नहीं। इसने इखर-विद्या दो प्रकार की मात्ती हे--एक 
प्राकृतिक ( ०६४४७] 7'प९०॥०४2४ ) ओर दूसरी इलहामी 
( १९८४९४)९१ ॥7४९०।०४2० )। प्राकृतिक इंश्वर-विद्या द्वारा 
इश्वर सम्बन्धी मोटा ज्ञान होता है। सूक्ष्म ज्ञान के लिये 
'इलहामी ज्ञान या शब्द-प्रसाण की शरण लेनी पढ़ेगी । बेकन के 
ग्रन्थों में माध्यमिक काल का प्रभाव कम हो गया। बेकन का 
कहना था कि थोढ़े ज्ञान से मनष्य अनीश्वरवादी हो जायगा; 
“किन्तु पूणे ज्ञान इश्वर में विश्वास स्थापित कर देगा। तात्पये 
यह कि विज्ञान और इईश्वर-पिद्या के क्षेत्र बिलकुल अलग दो 
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गए । जैसा कि दिखाया जा चुका है, इस बात का सुत्ञभात 
साध्यमिक काल के अन्तिम भाग में ही हो गया था। बेकन में 
यह और भी स्पष्ट हो गया । बेकन ने अलुभव वाद 
( ए9।म०७७ ) की नीव डाली । जो कुछ हमारा ज्ञान है, वह 
इन्द्रियों द्वारा ही प्राप्त होता है । इस अनुभव वाद को 
'पूण परिणाम लॉक ( [,0०८८८ ) से आरम्भ होनेवाले सम्प्रदायो 
में प्रकट होगा । | 
ह्स--बेकन के कुछ समय बाद इंगलेर्ड में हाब्स नामक 
डाशेनिक हुआ। यह नीति और आचार के विषयों का 
लेखक था । 
काये से कारण का और कारण से काये का ज्ञान दशेन का 
सुख्य उद्देश्य है। यह उद्दे श्य शुद्ध विचार करने से सिद्ध हो सकता 
है। विचार करना प्रत्ययों को जोड़ने और घटाने के अतिरिक्त और 
कुछ नहीं है । इसलिये उन्हीं वस्तुओं का विचार हो सकता है, 
जो सावयव अथीौत्‌ मूते दँं&; क्योंकि उन्हीं के अंशों का जोड़ना 
और घटाना हो सकता है । जो निरवयव अमूते वस्तुएँ हें, जैसे 
देव, देवदूत, आत्मा, इश्वर आदि, वे दशन के विषय नही हैं । 
उनका ज्ञान भी नहीं हो सकता । वे भक्ति शाप के विषय हैं । 
दाशेनिकों को चाहिए कि भक्तों के लिये इन विषयों को छोड़ दें 
'और केवल मूते पदार्थो' में काये कारणा भाव की परीक्षा करें | 
परीक्षा के अविषय जो वस्तुएँ है, उनका ज्ञान असस्भाव्य है । 


कल ल-++-++ 





४9 यह नामवादी था। यद्यपि विज्ञान में सामान्य विचारों से काम 
पद्ता है, किन्तु चास्तव में सामान्य पदार्थ कोई नहीं है 
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संसार में दो प्रकार के पदाथ हैं। अक्ृत्रिम या प्राकृत और 
कृत्रिम या सानवाधीन । तक शास्त्र, पदाथ विज्ञान आदि के 
विषय अक्ृत्रिम हैं। आचार, नीति आदि कृत्रिम विपय हैं, 
जो मनुष्य के अधीन हैं। संवेदन ( ए८८।४६ ) के अतिरिक्त- 
कोई ज्ञान नहीं है । इन्द्रियों में जो परिणाम होता है, उसी 
के अनुभव फो सवेदन कहते हैं | स्मृति के द्वारा सब विचार 
होते हैं और स्मृति संवेदन का सात्यय रूप है। सवेदन से न 
कुछ इन्द्रियों से बाहर निकलकर बाह्य वस्तुओं से जाता 
है, न बाह्य वस्तुओं से कोई प्रतिबिम्ब निकलकर इन्द्रियों में 
आता है । ऐन्द्रिक परमाणुओं में परिणाम उत्पन्न होता है, जोः 
स्रायु तन्‍्तुओं के द्वाए मस्तिष्क तक पहुँचता है। इसी से 
सवेदन होता है। शब्द, रूप, रस आदि केवल इन्द्रिय विकार हैं । 
इन्द्रियों में जो आघात होता द्वै, वही प्रभा आदि के रूप में 
देख पड़ता है ) प्रभा आदि कोई बाह्य वस्तु नही हैं। स्वनिष्ठ 
परिमाणों को बाक्ष करके दिखलाना इन्द्रियों का श्रम है। इन ऐन्द्रि- 
यक आधातों का कारण कोइ द्रव्य है, केवल इतना ही हम कह 
सकते हैं । उस द्रव्य मे रूप, रस आदि का समझना केवल भ्रम 
है । केवल मस्तिष्क के परिणामों को आत्मा कहते हैं। अमते 
आत्मा कोई प्रथक्‌ वस्तु नहीं है &। 

मनुष्यो और पशुओ में केवल श्रेणी का भेद है । वस्तुतः 

& हँब्स ने दोनों द्वी बातें मानी हैं । ज्ञान को मस्तिष्क फी क्रिया 
या गति (१०४०४) माना है, और कहीं कहीं उसको यति का फऊक रूप 
माना हे । पिछछे सत को क्वाज कछ के लोग छाया बाद ( 9]976- 
70709][5एछ ) के नाम से निर्दिष्ट करते हैं। 
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हे! 
दोनों ही काम, क्रोध आदि के अधीन हैं। दोनों छी प्रिय वस्तु 
की और जाते हैं और अप्रिय वस्तु से हटते हैं। जिस बात की 
धूणु कारण सामग्री (3706४ रि९85०7०) भी पहुँचदी है 
वह अवश्य होती है। उसे मनुष्य रोक नहीं  कूता |. श्र्च्छाईे 
या बुराई कोई खतंत्र वस्तु नहीं है। जिसे / 7. ते; सी 
अच्छा; और जिसे जो बुरा लगे, सी बुरा * _' 

निरपेक्ष भला कह्दी नहीं हे । ईश्वर की शो भत्त में: क्ष नहां 
है। हमारा संकरप ( ए४॥| ) हमारी इच्छाओं और ग्ृत्तियों 
का फल है । हमारा संकरप काय कारण की खंखला में बैँधा हुआ 
होने के कारण स्वतन्त्र नही है। हमारी , स्वतन्त्रता केदशा इस 
बात में है कि हमारे लिये कोई बाहरी रुकावट नहीं है। 
सलुष्य अंदर से खतन्त्र नहीं, किन्तु र से स्वान्त्र है । बह 
अपने राजनीतिक विचारों में सब मनष्यों के अधिकार बराबर 
रखता है। किन्तु बिना शासक के सत्र | लोग लड़ाई मंगड़ा 
करंगे; इससे सब लोगों को स्व॒तन्त्रतापूजक एंक राजा के 
अबीन होना चाहिए। अरस्तू ने भनुष्य को स्वभाद से 
संसाजप्रिय साना है; किन्तु इसने उस्ले फाड़ खानेबले जानवरों 
(पर०० पम्तण्णण् १७४७) की कोटि में रखा है। (मतुन्य मनुत्य 
के लिये भेड़िया है । उसके इसी भेडिएपन को [ए रखने के 
लिये राजा या रज्य चाहिए। ; 

इस प्रकार ब्रुनो, बेकन आदि दाशेनिकों ने| नए दिचार 
चलाए, जिनका पूरो विकास डेकार्ट आदि ने किभे । 


| कि इलिह १ । 
(श्वात्य दशनह का इेतिहज 





पहला अध्याय 


अवसार वाद आर, उससे प्रभावित दशक 


डेकार्ट-फ्रांस देश का विख्यात दाशनिक भौर गशितक्ष 
डेका्ट टूरेन प्रान्त के हे नामक नंगर में उत्पन्न' हुआ था! । झमेनी 
आदि प्रदेशों में इसने कई युद्ध भी किए थे | दशेनपर “दिल्तन 
( (८११६७५४०४७५ ) आदि अनेक ग्ंथ इसने लिखे थे । स्वीडेन 
देश की रानी क्रिस्टिना इस विद्वान्‌ को बहुत माचती थी । उसके 
चुलाड़े पर यह खीडेन गया था। वहीं इसका व्हान्त हुआ | 
नवीन रेखागणित में इसने बहुत से तत्त्वों का अन्वेषण किया था 
ओर अपने समय के गणितज्ञों में बड़ी प्रतिष्ठा ' हे शी । 

मनुष्य के शरीर विज्ञात्त से भो डेकाट नह कुछ परिचित 
था। शरीर विज्ञान के साथ प्रत्यक्षानुभव द्वारा प्राप्त ज्ञान का 
कैसा सम्बन्ध है और शरीर पर सन का काय. हाँ तक “निर्भर 
है, इत्यादि विषयों का विचार यह अच्छी तर: कर सकता 
भा। इसलिये मानस विज्ञान की रीति ( 95ए९०॥०]०६।८४) 
॥/९४४०१ ) और वैज्ञानिक रीति ( ए०४॥ए०७ '४९६४०६ ) का 
भी यही आरम्भक सममा जाता है । #' 

जिस प्रकार बेकन नवीन विज्ञान का ऐिता ससका जाता 
है, उसी प्रकार डेका्ट नवीन दशन का पिता माना लाता है | बेकन 
की आँति इसने भी प्राचीन कर्पनाओं को बिना सिद्ध किए हुए 
मानना उचित नहीं सममा । यह सब बातों को विवेक छी फसौटी 
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पर कसना चाहता था । यह खयय गणितश था और इसने दशेन 
शास्त्र में भी गणित, विशेष कर रेखागरित की पद्धति लगाई थी। 
रेखागणित में कुछ स्वयंसिद्ध विचारों के आधार पर उनसे 
निगमन निकाबकर चलते हें । पर दशन शाक्ष में भी इसने स्वयं- 
सिद्ध बातों को ढूँढना चाह । वह किसी बतत को सहज में स्वयं- 
सिद्ध मानने को तैयार न होता था--सब बातों की परीक्षा करना 
चाहता था | संशय को यह ह॒द्‌ तक पहुँचाना चाहता था | 

पर पीरो आदि दार्शनिकों ने जैसे इसी संशय पर विश्राम 
किया, वैसे इसने संशय तक द्वी रह जाना उचित नहीं सममता। 
यदि यह निश्चय है कि मुझे संशय है, तो यह भी निश्चय हुआ कि 
में सोचता हूँ; क्योंकि संशय करना एक प्रकार का सोच या विचार 
है। पर जो रुस्तु है द्वी नहीं, वह केसे कुछ विचार कर सकती 
है ९ इसलिये या में विचार कर सकता हूँ, तो में अवश्य हूँ। इससे 
यह निस्सन्देह  द्व हुआ कि में हूँ । “में सोचता हूँ; इसी लिये 
मैं हैँ।? ( 0०६ ,«:४० 807 )& यही सिद्धान्त डेकाट के देन 
की आधार-शि६ . बना । आगस्टिन से भी यही प्रतिपादन किया 
था। पर डेका, के प्रतिपादन की रीति कुछ नवीनता रखती 
है । “में सोचता हूँ, इसी लिये में हैं” यह कोई अनुमान नहीं 


& श्री शेकसंचाय्य का निम्नकिेखित छोक इस भाव से मिलता 
छुरूता है-- 
भहमित्यस्मिन्न्थ कस्यास्ति संशयः पुंसः । 
भम्नापि संशयब्चेत संशयिता यः स एवं भवसित्वं ॥ 
भर्थावत्‌- “में हूँ” इस विषय में किस भादसी को संशय ह्वो सकता 
है ? यदि इसमें किसी को संशय दो, तो वह संशय करनेवाला ही वू है । 
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है। यह तो स्वय॑सिद्ध है। इसका केवल विवरण हो सकता है, 
कोई प्रमाण नहीं दिया जा सकता। के. ' 

इस प्रकार जब यह स्वयंसिद्ध है कि में हूँ, तब ऐसे ही स्पष्ट 
रूप से जो कुछ मेरे विचार में हो या जो इस प्रतिपाद्य से निकले 
उसके अतिरिक्त और किसी बात का विश्वास नही करना चाहिए। 
स्पष्ट और असन्दिग्ध विचार ही सत्य कहे ऊा सकंते हैं। जब 
इन्द्रिय ज्ञान द्वारा सत्‌ ज्ञान की प्राप्ति नहीं होती ओर सत््‌ ज्ञान 
के लिये स्वयंसिद्ध सिद्धान्तों की आवश्यकता है, तब यह स्वयं- 
सिद्ध सिद्धान्त या विचार मनुष्य सें सहज या जन्म से ही प्राप 
होना चाहिए | यह सहज विचारों ([77०/० 6९25) की सानता 
था। यह विचार अनुभव से खतंत्र हे । 

एक ज्ञान ऐसा विलक्षण है, जो आत्मातिरिक्त वस्तु का 
साधक है । मनुष्य को इश्वर की स्थिति में विश्वास है। पर यह विश्वास 
कहाँ से आया ९ यदि कहें कि बाह्य _वस्तुओ की तरह ईश्वर 
भी सन की करपना या श्रम है, तो ठीक नहीं क्‍योंकि अनन्त, 
अपरिच्छिन्न, पूर्ण परमेश्वर की कल्पना सान्त) प्रिच्छिन्न और 
अपूण सन कैसे कर सकता है ९ कारण में काये ऊ' उत्पन्न करने 
की सामथ्य चाहिए। इसके अतिरिक्त अपूण से पूरे का अनुमान 
भी नहीं हो सकता। जब तक हमारे मन में पूरे का विचार न हो, 
तब तक हम किसी पदार्थ को किस प्रकार अपू्ण कह सकते हैं ९ 
पूर्ण ही आदशे है । जब हम अपने को इस आदशे से न्‍्यून 
पाते हैं, तभी हम अपने को अपूरण कहते हैं | हम' यह कह सकते 
है कि जैसे सन से अशर्फियों की कल्पना होने से वस्तुतः आशर्फियाँ 
आ नहीं जाती, बैसे द्वी सन में इश्वर की कल्पना होने से इेश्वर 
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की वास्तविक सत्ता स्थापित नहीं होती । परन्ठु यह कथन परीक्षा 
से कुतर्क जान पड़ता है; क्‍योंकि इंश्वर पूर्ण दै, ऐसा हम लोगों 
का ज्ञान है; और पूर्णता में सत्ता लगी हुई है । मनुष्य को जिस 
इेश्वर का ज्ञान है, यदि वह असत्‌ हो, तो दूसरी सतू बस्तु 
उससे अधिक पूर्ण और उत्तम समझी जा सकती है। पर “ईश्वर” 
शब्द का तो अथे दी सतू और पूणे है, इसलिये सत्‌ और 
पूरे का ज्ञान होने से उसकी सत्ता सिद्ध नहीं हुई, यह कहना 
कुतक मांत्र है। यदि पूर्णता में सत्ता न हो, तो वह पूरौता 
ही नहों । असत पणता में वदतोव्याघात दोष आता है। 

एन्सेल्म ने भी यह बात दिखलाई है; पर उसके मत से 
हमारे ज्ञान के अधीन ईश्वर की स्थिति है; और डेकाट के मत से 
इश्वर की स्थिति के कारण हमें इंश्वर फा ज्ञान है । यही दोनों 
मर्तों में भेद है । 

अब इस प्रकार 'मैं हूँ" और 'इश्वर है” इन दो बातों के 
सिद्ध होने पर एक और भी स्पष्ट तीसरी यह बात सिद्ध होती है 
कि “संसार सत, है 5 इेश्वर ने हमें वस्तुओं का अनुभव दिया है। 
यदि किसी भूत '्रेत ने हमारे मन में संसार की स्थिति का विश्वास 
दिया होता, तो उस विश्वास को हम माया या भ्रम कह सकते थे | 
पर पूर्ण परमार्त्मा, जो स्वयं सद्रप है, हमें अ्रमात्मक वस्तुओं 
में वास्तविकता (दिखलाकर वंचित करे, यह कब सम्भव है! 
वंचना करना धूर्ण परमात्मा का धर्म कभी नहीं दो सकता; 
क्योंकि वंचना 'अपूर्णोता का लक्षण हैं। इन तीन वस्वुओं में 
( जो ऊपर सिद्ध हुई हैं ) इेश्वर खतंत्र वस्तु है । आत्मा और 
संसार भी गुणाश्रय हैं, इसलिये वस्तु कहे जा सकते हैं। पर उनकी 
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स्थिति खतंत्र नहीं है, धरन्‌ इंश्वर के अधीन है । आत्मा का गुण 
ज्ञान है और बाह्य वस्तु मात्र (संसार ) का गुण आयाम या 
विस्तार ( 7१5४६०४४०४ ) है । संसार का धम विस्तार है; इसलिये 
शून्य और अणु आदि परिमाणहीन वस्तुएँ अभाव रूप हैं। 
उनकी स्थिति नहीं माननी चाहिए । इसी प्रकार विस्तार का 'अन्त 
अचिन्तनीय है; इसलिये संसार का भी प्रदेश में परिच्छेद नहीं 
है। संसार अनन्त और निष्केन्द्र है और उसकी गति एछत्केन्द्रिक 
तथा केन्द्रापिगासिनी ( [॥८८०७६४४८ (८९४६४४प४2४])) है। विस्तार 
के फारण वस्तुओं में गति होती है । सब प्रकार फी गतियों का 
कारण स्थान-परिवतेन है। अब यह गति कहाँ से हुईं, इस बात का 
यदि अन्वेषण करें, तो हम देखते हैं कि सब मू्त पदार्थों का अणु 
से अणु अंश विस्दृति मात्र हे । उन में आत्मा के सहश गति देने- 
वाली कोई वस्तु नहीं है । इसलिये किसी बाह्य कारण से 
उनमें गति है, ऐसा अनुमान होता है । इससे सिद्ध होता है कि 
यह संसार एक यंत्र सा है, जिस में पहले इेश्वर ने गति उत्पन्न 
की, और उसी गति से यह चल रहा है | ज्ञाता और ज्ञेय अथोत्‌ 
आत्मा और मूते पदार्थो' में सबंथा भेद है &। 





# आत्मा ओर मूर्त पदार्थ अर्थात्‌ विषय और विषयी में सांख्य और 
वेदान्त दोनों ही ने भेद माना है । श्री शहूराचार्य्य कहते हें--/“विषय 
विषयिणोः तमः प्रकाशवत्‌ विरूद्ध स्वभावयोः इतरेतर भावालुपपत्तिः ।” 
सांख्यवाले भी कहते हैं--“शरीरादिव्यतिरिक्तः पुमान”। किन्तु इनके योग 
की समस्या जिस प्रकार युरोप में रही, वेसी यहाँ नहीं रही । न्याय तथा 
वशेपिकवालों ने तो पुरुष को कर्ता साना है; लेकिन सांख्य भौर चेदान्त 
दोनों ही ने पुरुष को नित्य, शुद्ध, डड़, सुक्त-स्वभाव और णर्कर््ता कहा है । 


|. ॥ 


आत्मा सवेथा विस्तारशुन्य है और सब बाह्य वस्तुएँ 
स-बिस्तार हैं. । आत्मा चेतन और विचारवान है | भौतिक पदार्थ 
अचेतन और अविचारवान्‌ हैं । जो बात आत्मा में 
है, वह भौतिक पदार्थो' मे नहीं; और जो बात मौतिक 
पदार्थों में है, वह आत्मा में नहीं है। किन्तु इसके विपरीत 
सनुष्य के शरीर में आत्मा और जड़ पदाथे का योग दिखाई पड़ता 
है। वस्तुतः आत्मा और शरीर में कोई सम्बन्ध नहीं है। फिर 
यह प्रश्न उठता है कि इन परस्पर प्रतिकूल पदार्था' में सम्बन्ध 
किस भ्रकार हो सकता है ? यद्यपि यह प्रश्न डेकार्ट के अनुयायियों 


हिन्दू शाह्रों में जो प्रकृति का विचार है, वह मेटर ()(४८४८१) के विचार 
से भिन्न है। प्रकृति और माया में मन, बुद्धि, चित्त भर अहंकार सब भए 
जाते हैं । ज्ञान भर क्रिया के साधन और मु कारण सब एक हो जाते हैं; 
ओर फिर यह समस्या ही नहीं उठती । जब हमारी इन्द्वियों का भूर्तों से 
सम्बन्ध स्थापित किया जाता है और इल्द्रियों का मन से,और सब क्रियाओं 
का भाघार प्रकृति ही में माना जाता है, तब विरोध कहाँ रहा ? भौर 
जिस बात में विरोध है, उस घात से युरोप के फिल्स्फरों फो विशेष मत- 
कब नहीं। यह जो भेद रह जाता है, वह बन्ध और मुक्त के विषय सें है। 
दूसरा भेद ज्ञान के भाकार में है। छुद्धि एक प्रकार से भात्मा और प्रकृति के 
जीच का युरू है। क्षमा प्रकृति की सब क्रिया्भो भौर शान के लिये दीपक 
का काम करती रहती है । सांख्य और वेदाल्त में मेद इतना ही रद्द जाता है 
कि जिसको सांख्यवाके प्रकृति कहते हैं, उसको वेदांतवाले माया कइते 
हैं । “मायांतु प्रकृति विद्यातू।? इसके अतिरिक्त यह एक भौर भेद है कि 
प्रकृति पुरुष की भाँति सत्‌ है, पर माया सत्‌ नहीं है। माया में झात्मा का 
यूण नहीं जा सकता । और सत्‌ एक ही पदार्थ दो सकता है । 


[ १२३ | 


के लिये सर्वप्रधान था, किन्तु डेकार्ट ने इस प्रश्न को उसकी रण 
सीमा तक नहीं पहुँचाया। यदि वह ऐसा करता, तो दोनों के झेल 
" और क्रिया प्रतिक्रिया ([7/०78९४००) की कोई सम्भावना हे 
रहती । डेकाट मानता था कि छ्लुधा, पीड़ा आदि के कुछ शेसे 
संवेदन हैं, जो शरीर और आत्मा दोनों ही के कहे जा खदके 
हैं। किन्तु इससे यह्‌ बात पूरी तौर से मानने को तैयार न था कि 
दोनों का योग हो गया, अथवा दोनों एक पदाथ है । हॉन्छ ने 
विचार को इन्द्रियों की क्रिया का फल मान लिया था । क्िल्तु. 
डेकाटे ने हॉब्स का साथ नही,दि्या | हॉब्स का यह मत था कि 
इन्द्रियों की पीड़ा से विचार में कुछ अखर पढ़ता है; लेकिन 
विचार इन्द्रियों की क्रिया का फल्न नहीं है। पर डेकाट इन्द्ियों 
की क्रिया को ज्ञान से खतन्त्र मानता था। इसका मत था कि 
शरीर सें यंत्र के सद्दश क्रिया होती रहती है; और उस क्रिया हार 
प्राणशशक्ति ( &978! 8])755 ) उत्पन्न होती रहती है। एछते 
जानवरों को खयं॑ चलनशील (80६०778£०४) कहा है; किन्तु, 
भनुष्य में यह विशेषता है कि उसकी क्रिया ज्ञान द्वारा नियश्तित 
होती रहती है। क्रिया को नियमित करना बुद्धि का काम है । 
बुद्धि शरीर में नही है, आत्मा में है। बुद्धि द्वारा नियमित 
होना तभी सम्भव है, जब आत्मा और शरीर का सस्तन्छ 
हो । पर यह सम्बन्ध कैसे हो ? डेकाट के मत से यह सम्बन्ध 
तऋ्लरन्ध्‌ या सस्तिष्क रन्त्र ( ]7९०) 297१ ) के द्वारा होता 
है। आत्मा की चिन्ताओं से पहले इसी रन्ध्र में गति उत्पन्न 
होती है । फिर यह गति समस्त शरीर में प्राण-शक्तियों हारा 
फेलती है। पहली दृष्टि से इन दोनों बातो में विरोध जान पड़ता 
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है । पर डेकाट ने इस विरोध के परिहार के लिये यह कह्दा है कि 
शारीरिक और आत्मा सम्बन्धी व्यापारों में केवल कालिक सस्बनन्‍्ध 
है; अथोत्‌ शरीर के दबने आदि से आत्मा में सुख दुःख और 
आत्मा की चिन्ताओ से उत्तर काल में शरीर की दुबलता आदि 
होती है। बस इतना ही है। शारीरिक और आत्मा सम्बन्धी 
दिफयों में काय-कारण भाव नही है । इसके अतिरिक्त यह भी 
कहा जा सकता है कि बाह्य वस्तुओं से आत्मा को सुख दुःख नहीं 
होता; किन्तु उन वस्तुओं के ज्ञान से होता है। और वस्तु तथा उसका 
ज्ञान दोनों परस्पर अत्यन्त भिन्न हैं, इसलिये वस्तुतः आत्मा और 
याद्य वस्तु अत्यन्त भिन्न और परस्पर असंबद्ध है, यही सानना 
'उचित है | 

इस प्रकार डेकाट ने शब्द प्रमाण पर विश्वास करने का 
खण्डन करके युक्ति और तक का प्रमाण स्थापित किया । इसके 
मत के सम्बन्ध में ध्मवादियों में बड़े बढ़े विरोध चले । तथापि 
इसके लेख ऐसे युक्त और हृदयम्राह्दी थे कि बहुत से लोगो ने 
इसका अनुसरण किया । डेकार्ट के अनुगामियों सें सुख्य सेले- 
ज्ांश और ज्यूलिक थे । डेकाट के दशन पर दो प्रश्न॒ उठे । एक 
प्रश्न तो यह था कि आत्मा और शरीर या ज्ञाता और ज्ञेय यदि 
परस्पर अत्यन्त भिन्ञ हैं, तो उनमें कौन सा सम्बन्ध है, जिससे 
आत्मा को शारीरिक विषयों का ज्ञान होता है। इस के साथ ही 
यह भी प्रश्न था कि इश्वर जड़ प्रकृति में किस प्रकार गति 
उत्पन्न करता है । दूसरा प्रश्न यह था कि जीवात्मा का ईश्वर से 
क्या सम्वन्ध है । यदि इेश्वर सर्वज्ष और सर्वेशक्तिमान है, तो 
जीवात्मा खतंत्र है या नही। डेकाट की फिल्ासोफी में इतनी कठि- 
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नाइयाँ इस कारण से आ गई थी कि वह यंत्र विद्या के सिद्धास्तों को' 
आत्म विद्या से मिलाना चादहता था | इन से बचने के कई उपाय 
हो सकते थे; और क्रम से दाशंनिको ने उन सब उपायों का सहारा 
लिया | यथा--(१) दोनों को स्वतंत्र मातकर इंश्वर को मध्यस्थ 
करना । ( २) दोनों को गौण मानकर ईश्वर में उनका समावेश 
करना । (३ ) प्रकृति को उड़ाकर चेतन को स्थापित करना। 
आर (४) हँब्स की भाँति चेतन को उड़ाकर उसकी जगह प्रकृति 
को कायम रखना और चेतन को उसका विकार बतलाना । 

डढेकाट के कई अनुयायियों का सत है कि जब जब शरीर 
पर असर होने से आत्मा को संवेदन या सुख दु.ख आदि 
होते हैं और जब जब आत्मा की संकल्प शक्ति से शरीर हिलता' 
डोलता है, तब तब आत्मा और शरीर के बीच मे पड़कर इश्वर 
काय करता है। आत्म-संवेद्न का शरीर से और शारीरिक गति 
का आत्मा से कालिक सम्बन्ध ( (00८858098] ०००५९ ) है | 
बस्तुतः इस संवेदत और गति दोनों ही का कारण इश्वर है ।इस- 
लिये इन दाशनिकों का सत अवसर वाद (0९९४5४०%४[१57) 
कहा जाता है। 

मेलेब्रांश--यह कहता था कि जो कुछ हम देखते है, वह वस्तु. 
नहीं है, ज्ञान है। इंश्वर के ज्ञान में हम और सब सांसारिक 
पदार्थ रहते हैं । इश्वर के ज्ञान को अनुभूत करने के कारण यह 
सासतरक पदाथ हमारे ज्ञान में आ जाते हैं। इश्वर के बीच 
में भा जाने के कारण चाद्य पदार्थ एक प्रकार से झनावश्यक 
हो जाते हैं; और इस प्रकार अवसर वाद इसमें सर्वेश्वर वाद और 
प्रत्यय वाद की भोर ले जाता है । 
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ज्यूलिक--घ्सने इस मत को निश्चित रूप दिया था | इसका 
फहना है कि प्रत्येक क्रिया, जिस में भीवरी और बाहरी संसार का 
योग होता है, इश्वर की क्रिया का फल है । न आत्मा भौतिक 
संसार पर असर डाल सकती है और न भौतिक संसार आत्मा 
यर | अगर हम हाथ दिलाने का सकरप करते हैं, तो हमारा द्वाथ 
हमारे संकल्प से नहीं दिलता, वरन्‌ हमारा संकल्प इेश्वर के लिये एक 
ऐेसा अधसर होता है कि वह हमारे हार्थों मे गति उत्पन्न करे। इसी 
प्रकार जब भौतिक संसार में कोई परिवतेन होता है, तब उसके ज्ञान 
का फारण भौतिक परिवर्तन नहीं होता, वरन्‌ उस अवसर पर 
हश्वर की इच्छा के द्वारा हमारे मन में ऐसा ज्ञान उत्पन्न होता है । 

स्पाइनोजा--इसका जन्म एसमेंस्टडेम नगर में हुआ था । यह्‌ 
जाति का यहूदी था। धसे अंथों का अभ्यास फरने के बाद 
हसने स्वतंत्र दाशेनिक विचार आरम्भ किया, जिससे इसके घमे- 
वालों ने इसे अपनी जाति से निकाल दिया था। कई नगरों मे घमते 
घमते अन्त में इसने हेग नगर में अपनी स्थिति की । अध्यापक 
का पद मिलने पर भी इसने अपनी स्वतन्त्रता स्थापित रखने के 
हेतु उसे स्वीकार नहीं किया और दूरबीन आदि यंत्रों के लिये 
दर्पण बनाकर और बेचकर जीवन-निवोह किया । यह बड़ी 
दीन हीन दशा में प्राय, ४५ वर्ष की अवस्था में मरा | कहां 
जाता है कि इसका धन छीनने के लिये इसके डाक्टर ने इसका 
गला घोंट दिया था। इसने बहुत से अंथ लिखे थे । उनमें 
“रेखा गणित की रीति से आचार का निरुपण” ( 78॥९9 
०८ 9607 ९९8 /097079778£4 ) नाम का मंय सब से 
उत्तम समझा जाता है । 
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डेकाट के मत में जो विरोध थे, उनको हटाकर तक स,झाव- 
रुद्ध एक दशन का प्रचार करना स्पाइनोज़ा का मुख्य उद्देश्य था ।. 
जैसे रेखा गणित में थोड़ी सी परिभाषाओं से बड़े बड़े साध्य 
उपपादित होते हैं, वैसे ही तीन मुख्य परिभाषाओं से दाशेनिक 
विषयों का उपपादन स्पाइनोज़ा ने किया है--( १ ) द्रव्य 
(80988४४८८) उसे कहते हैं, जो खतंत्र अथोत्‌बिना और किसा 
वस्तु की सहायता के विचारों में आ सके। (२) घमम (8६079४८) 
उसे कहते हैं, जिसके रहने के कारण द्रव्य अपने खरूप में 
रहता है । और (३) प्रकार ( !(०१९ ) वह है, जो किसी द्रव्य 
का अवस्थान्तर हो; अथोत्‌ बिना द्रव्य के समझ में न आ सके । 
द्रव्य एक है । आयाम या विस्तार और ज्ञान ये दो परमात्मा के 
धर्म हैं.। प्रकार अनेक हैं । जितने जीव हैं, वे सब ज्ञान के प्रकार 
हैं। जितने सांसारिक पदाथ हैं, वे सब विस्तार के प्रकार हैं । प्रकार 
का यही अभिप्राय है कि विस्तार या ज्ञान ध्म अमुक रीति या 
प्रकार से प्रकट या व्यंजित होता है । डेकाट ने भी वस्तुतः निर- 
पेक्ष द्रव्य एक ही ईश्वर को माना था; पर जीव और मूत पदार्थों 
को सापेक्ते रूप से पदाथ माना था। इस प्रकार द्रव्य फे सापेक्ष 
और निरपेक्ष दो भेद न मानकर शुद्ध निरपेक्ष द्रव्य ही मानना 
उचित है; क्ष्योंकि निरपेक्षता ही द्रव्य का लक्षण है । इसलिये 
वम्तुतः एक ही द्रव्य है, जो खयंभू, अपरिच्छिन्न और अट्ठि- 
तीय है; क्योंकि यदि वह किसी दूसरी वस्तु से उत्पन्न, किसी 
वस्तु से घिरा हुआ, या किसी के साथ रहता, तो बिन्म्त उस द्वितीय 
वस्तु के उसका धोध न होता; झौर सापेक्त होने से उसकी द्रज्यता 
जाती रद्दती | इस स्वयंभू , अपरिच्छिन्न, अद्वितीय द्रव्य के नाम 


[ ११८ ] 


में कोई विवाद नहीं है। जो चाहें सो इसे कहे, पर साप्तान्यतः इश्वर 
शब्द से इसका बोध होता है । यह द्रव्य खतंत्र है; क्योंकि इसको 
दूसरे की अपेक्षा नहीं है। पर हाँ, यह अपने हो नियम यां नियति 
फे अधीन अवश्य हे । 

ईश्वर का खातंत्रय यद्दी है कि वह किसी दूसरे के नियमों के 
ध्रधीन नहीं द्वैे । जो वस्तु खतंत्र है, उसके कार्यों में आकस्मिकता 
ओर अन्य-सापेक्षता दोनों ही सम्भव नहीं । इसलिये अकस्मात्‌ 
जो चाहे कर बैठने को ही खात्तत्य नहीं समझना चाहिए | इश्वर 
शाश्वत, खतंत्र और सत्‌ रूप है। जैसे ताकिकों और धामिकों ने 
इच्छा, ज्ञान आदि विशिष्ट व्यक्ति विशेष को इश्वर सममा रक्खा 
है, वैसा वह नही है; क्‍योंकि ईश्वर तो वद्दी है जो स्वेगत सामान्य 
सत्ता है। उसे इच्छादिविशिष्ट पुरुष मानना तो उसे परिछिदन्न 
ओर अ-खतंत्र बना देना है। ईश्वर ससार का कारण है, पर 
उसकी कारणता सामान्य कारणता के सहृश नहीं है। जिस 
प्रकार माघुय, श्वेतता आदि का कारण दूध है, या वद्ध का कारण 
तन्तु है, वेसे ही जगत्‌ का कारण इश्चर है; अथोत्‌ यह जगत्‌ 
ईश्वर का विवते है, न कि उसकी सृष्टि है। ईश्वर जगत्‌ का 
क्णिक या बाह्य कारण नहीं है, किन्तु इश्वर वह उपादान और 
वास्तव सत्ता है, जो समस्त ससार में व्याप्त है । 

इधर के अनन्त अपरिमित धसे हैं, जिनमें से दो मनुष्य के 
ज्ञानगोचर हैं। एक तो विस्तार या आकार और दूसरा ज्ञान । 
पर यह विस्तार और ज्ञान, जिसके कारण ईश्वर जीव रूप और 
बाद्य-पदा्थ-रूप जान पढ़ता है, केवल सनुष्य की कल्पना हैक | 


$& कूनो फिशर का सत है कि स्पाइनोज़ा ने आकार और ज्ञान ये 
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वस्तुतः ईश्वर निगुण और निरुपाधिक है।इश्वर को निगुण मानने 
का यह कारण है कि यदि इश्वर में किसी गुण को मानें, तो यह सिद्ध 
होगा कि ईश्वर में उसके प्रतिकूल घ्म का अभाव है (0ाग्व १6- 
467608[.0 €४६ 7९९००); इसलिये श्रतियों मे इंश्वर वह 
लिये नेति नेति कहा है & । 

मनुष्य की बुद्धि में इच्छा, ढेषादि गुणों को प्रकाश करता 
हुआ कभी भ्रमाता खरूप और कभी साकार मूते पदार्थ रूप इश्वर 
देख पड़ता है । 


दो ईंइवर के वास्तविक धम माने हैं | हेगल भौर अडमेन का कहना है कि 
स्पाइनोजा ने यह माना दे कि मलुष्य ने ईश्वर में इन घर्मो की कब्पना 
कर छी है | 
# कबीर साहब के निम्नलिखित शब्दों से यह सिद्धान्त भछी भाँति 

प्रदर्शित होता है-- 

एक कहों तो है नहीं दोय कहों तो गारि। 

है जैसा तैसा रहे, कहै कबीर बिच्यरि ॥ 

है ५ ५ ५ 


भारी कहूँ तो बहु डरूँ इलका कहूँ तो क्षीठ । 
मैं क्‍या जानूँ पीव को नेना कछू न दीठ ॥ 


है श >< +< है 


रूप सरूप कछू वहें नाहीं, ठौर ठाँव कछु दीसे नाहीं । हु 
अरज तूछ कछु इष्टि न भाई, कैसे कहूँ सुमारा है ॥ _ & | 


4 ८ है २ सनुष्य 
नहि निरगुव नहिं सरगुन भाई नहिं सूछम अस्थूछ ।मूर्तियुक्त 
नहि अच्छर नहिं भविगत भाई ये सब जग की भूल प्‌ता हे । 

९ | 


|. है 95] 


वस्तुतः इेश्वर के भिन्न भिन्न खरूप नहीं हैं । इसी प्रकार वह 
सबश् है और उसका ज्ञान अनन्त है। पर उसका ज्ञान मनुष्य 
के झान के सदृश प्रत्यक्षादि के अधीन और अहंकारमूलक नहीं है; 
क्योंकि उस के यहाँ अहं और पर का तो भेद दी नही है । इसी 
लिये अनन्त ज्ञान होने पर भी प्रत्यक्षादि बाह्य वस्तु-सापेक्ष 
ज्ञान-विशिष्ट अहंकार परतंत्र इश्वर नहीं है, किन्तु शुद्ध, स्वतन्त्र, 
ज्ञान रघरूप है, ऐसा समझना चाहिए। जीव और शरीर दोनों एक 
ही वस्तु फे बिवत हैं, इसी लिये शरीर का असर जीव पर होने से 
सबेदन होता है और जीव की ऋति-शक्ति से शरीर द्विलता डोलता 
है । इसी मत फो शरीरात्म सहचार ( ए5एटा०-शिफन्लंट्थ] 
7०7९)]०)१४77) कहते हैं । जिन द्वव्यों फो डेकाट ने गौण माना 
था, इन्हीं फो स्पाएनोज़ा ने शैश्वर के गुण या धस्म/ मान लिया, 
झौर इैश्वर एफ द्रव्य सान लिया। मेलब्रांशने व्यक्ति के ज्ञान को 
डश्वर के कान में शासिल कर लिया था, और ज्यूलिक ने एक हिसाब 
से ससार या सूत पदार्थों के सचालन का इखर को एक मात्र 
कारण समान लिया था। स्पाइनोजा ने अपने म॒त्र में डेकाट और 
उसके दोनो अनुयायियों के सत फा योग कर दिया। 
रि. स्पाइनोज़ा फा द्शंन डेकाट के दशन का खाभाविक परिणास 
स्तर । स्पाइनोजा'फी भाँति रामानुजाचाय्य ने ईश्वर को चित्‌ और 
[चित से विशिष्ट माना है । अन्तर इतना हो है कि स्पाइनोजा का 
।न-गा' निगुंण दे और श्री 'रासानुजाचास्य ने “हरि:” को सगुण 
[र यह विस्त॑ स्पाइनोजा का सत शंकर सामी के मत से इस अंश में 
गद्य-पदार्थ-र कि स्पाइनाज़ा ने भ्री शंकराचाय्ये की भाँति अपने 
का निगुण कहा है ( यद्यपि आकार या आयाम 
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(#>56मञ०४) को इंश्वर का धर्म मानने से वह निगुण नहीं 
रहता ) | जिस प्रकार श्री शंकराचाय्ये एक ही वास्तविक सत्ता 
और द्वव्य मानते है, उसी प्रकार स्पाइनोज़ा भी मानता हे! 
वह एक प्रकार से संसार को इश्वर का विवते मानता है । 

गति और स्थिति आकार के रूपान्तर या परिवतेन है और वृद्धि 
तथा छृति ज्ञान के रूपन्तर हैं। गति और स्थिति, बुद्धि और कृति 
इन्ही चारों से ज्ञाता और ज्ञेबय खहूप समस्त सवार बना है। 
ये चारो खययं नित्य, अनादि और अनन्त हैं; पर तत्तत्‌ व्यक्तियों 
में इनके जो विशेष रूब देख पड़ते हैं, उन्ही का परिवतेन हुआ 
करता है। अब यहाँ पर एक और दिरोध पड़ता है। यदि 
द्रव्य नित्य और अपरिणासी है, तो परिवततेत किसका है ९ 
इस शंका का समाधान स्पाइनोंज़ा ने किया है। आत्मा और 
शरीर दोनों समपरिवर्ती और सहचारी हैं; इसलिये प्रत्येक शरीर के 
लिये आत्मा और प्रत्येक आत्मा के लिये शरीर है । प्राणियों के 
शरीर में संवेदन होता है। [संवेदन शरीर का धम है। पर पत्यक्त 
मन का धम है। ज्यों ही शरीर में उत्तेजता होती है, त्यो दी 
मन सें ठीक उसी आकार का प्रत्यक्षानुभव होता है । जो प्रत्यक्ष 
स्पष्ट नहीं होते, वे श्रमाव्सक भूत पिशाच आदि दृश्यों का खयाल 
कराते हैं। पर स्पष्ट ज्ञान के द्वारा बस्तुस्थिति वधावत्‌ विद्त 
होती है । जैसे प्रभा अपने को और दूसरी वस्तुओं को भी प्रइण 
कराती है, वैसे ही वास्तव ज्ञान धअथात्‌ प्रभा स्वयं प्रमाण है । 
उसके बोध के लिये दूसरी वस्तु की अपेक्षा नहीं है। मलुष्य 
भ्रमपूर्ण कस्पना से इेश्वर आदि को सी अपने ही ज्ञा मूर्तियुक्त 
देखता है कौर अपने ही को सब वस्तुओं का केन्द्र मानेता है । 
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पर शुद्ध ज्ञान दोने पर शाश्वत, अनादि, अनन्त, अपरिच्छिन् 
ईश्वर का बोध दो जाता है और सब वस्तुएँ उसी के विवते हैं, 
ऐसा ज्ञान द्ोने लगता है । आकस्सिकता और पदार्थों के अकारण 
ओर बिना नियम द्ोने की मनुष्य भ्रम ही से कल्पना कर लेता है । 
शुद्ध ज्ञान से नियति का बोध हो जाता है और बिना इश्वर के 
कुछ नहीं हो सकता, यह तत्व विदित हो जाता है। मनुष्यों 
को भ्रम है कि इश्वर अपू् है । इश्वर किसी प्रयोजन के 
साधन के लिये और अपन को पुर्ण बनाने के लिये सथ्टि आदि 
करता है, इत्यादि प्रकार के श्रम शुद्ध क्षान से दूर हो जाते हैं । 
सर्वव्यापी परा सत्ता केवल इश्वर है। वह सदा परिपूर्ण है । 
अपना कारण और अपना प्रयोजन सब वह रवयं ही है। उसको 
बाहर के किसी कारण या प्रयोजन की अपेक्ता नहीं । उसकी 
सखतंत्र इच्छा ही उसकी क्रियाओं का एक मात्र कारण हे । 

मनुष्य का यद्दी शुद्ध बोध केवल स्वतंत्र है ओर सब कुछ प्रक्रृति 
के नियस के अधीन है । इसलिये यथालाभ शरीर निवोह मात्न से 
सनन्‍्तुष्ट होकर, “जो द्ोना है वही होगा” ऐसा सममता हुआ 
ऋानी पुरुष सथंदा:सुखी रहता है । इश्वर को सवोत्मा समझकर 
ज्ञानी को उसके श्रति वास्तविक प्रेम होता है । जो लोग ईश्वर को 
सगुण सममककर किसी सांसारिक सुख की इच्छा से उसका 
आराधन करते हैं, उनका भेम सच्चा नहीं है | ज्ञानी के प्रेम में 
प्रेमकत्तो और प्रेम-कर्म दोनो एक हो जाते हैं । 

स्पाइनोज़ा के मत से एक दी द्रव्य ईश्वर है, जिस के दो रूप 
हैं--शरीर और आत्मा। शरीर साकार और आत्मा मिराकार है। 
प्रतियोगी और असाव, अन्धकार और प्रकाश थे दोनों एक 
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कैसे हो सकते हैं ? यही इस मत में विरोध पड़ता है । शरीर या 
मूतत पदार्थो' में आकार का आभास मात्र है। वस्तुतः यह सूतते- 
युक्त होना केवल एक शक्ति है । इसलिये लीव्नीजु नामक 
दाशनिक ने दिखाया है कि मूत पदाथ का, जिसे यथार्थ में शक्ति 
सत्पदार्थ कहना चाहिए, ज्ञाता अथोत्‌ आत्मा के साथ प्रतियोगी 
ओर अभाव का सम्बन्ध नहीं है; और यदि प्रमाणों से सिद्ध हो 
तो उनका अभेद अविरुद्ध है | मूतेता कोई आकार या प्रादेशिक 
धर्म नही है, किन्तु शक्ति मात्र है; यह बात आधुनिक वेज्षा- 
निक भी मानते हैं । इसलिये लीव्नीज का आविष्कार बड़ा 
गरिमापूर्ण है, और उसके दशन का विचारपू्वेंक परिशीलन 
डोता चाहिए । 

लीब्नीजु---इसका जीवन स्पाइनोज़ा के सहश दीनता और 
दुःख से पूरे नहीं था। यह घनी के घर में उत्पन्न हुआ था । 
इसने स्वयं भी राजकीय काय आदि में रहकर सुख-मय 
जीवन बिताया था। इसका जन्म लीप्सिक नगर में हुआ था । 
इसका सुख्य ग्रंथ [,8 ](०००४१००४३८ हे | 

डेसोक्राइटस्‌ ने अनेक वाद की नीच डाली थी, किन्तु उसका 
अनेकवाद जड़ परमाणुओ का था । लीबुनीज़ ले चेतन परमाणु 
माने । नमें/ कुछ की चेतनता प्रकट है और छुछ की गुप्त 
इससे परटो क॑, भाँति वस्तुओं को अनेक, अनादि और ज्ञान 
सम्बन्धी माना; किन्तु उनको छलेटो की भाँति केवल आफार रूप 
नहीं साना, (वरन्‌ अरस्तू की भाँति अपने शक्त्यणुओ को 
आकारयुक्त पदाथ माता है । लीव्नीज़ ने ख्वय कहा है कि मेरी बातें 
सममतने के लिये डेमोक्राइटस्‌ , छेटो और अरस्तू की बातें समकनी 
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चाहिएँ । इसने डेकाट के परस्पर बिरोधी वस्तुओं के द्वेत बाद 
को, जो स्वाइनोज़ा के ऐक्य वाद से भले प्रकार न छिप सका 
था, अपने शक्‍्त्यणुओ में मिला लिया और उसके स्थान में शक्ति 
रूप एक द्रव्य को स्थापित्त किया । ये शक्त्यणु अनेक हैं। 
इन शब्त्यणुओं में रन्ध नहीं है, इसलिये दूसरी किसी वस्तु 
का असर इन पर नहीं हो सकता । इनमें खय॑ कारये ज्ञान आदि 
कौ शक्ति है | 

डेकाट और उसके अनुयायियों ने आत्मा और भौतिक पदार्थों 
का पार्थक्य बहुत ही घढ़ा दिया था; और उस पाथकय के कारण 
वे लोग नाना प्रकार की कठिनाइयों में पड़ गए थे । लीब्नीजने 
इस बात पर विचार किया कि क्‍या यह पार्थक्य वास्तय 
है। यह्द पाथक्य दोनो पदार्थों के डेकार्ट द्वारा प्रतिपादित 
बिरोधी धर्मों के कारण है । यह धम मुख्य नहीं है | आत्मा मे 
सोते जागते और मूच्छो में हर समय ज्ञान नहीं रहता; 
इसलिये आत्मा को सवथा ज्ञान खरूप नहीं कह सकते। 
शरीर को केवल विस्तार खरूप भी नहीं कह सकते, क्योंकि यदि 
शरीर बिस्तार रूप ही है,तो उसमें गुरुत्व रोधन आदि की शक्तियाँ 
कैसे हैं. ? इसलिये वरतुतः कार्य शक्ति द्वी स्थिति का लक्षण है । 
प्रदेश में विस्तार, गुरुत्व आदि सभी इसी काय शक्ति के फल हैं। 
विस्तार शक्ति की अपेक्षा करता है, न कि शक्ति विस्तार की। बह 
काय शक्ति, किस वस्तु में है, यह ज्ञान मनुष्य को कभी नहीं हो 
सकता । उस शक्ति के कार्यों से उसकी पारमाथिकता का अनुमान 
होता है । से ही झान भी उसी शक्ति का काय है | पर यह शक्ति 
स्पाइनोजा के द्रब्य की सी एक नही है। सभी चित्‌ और सभी 
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सांसारिक पदार्थ खय्य शक्तिशाली हैं। उनके कार्य प्रथक्‌ देख पड़ते 
हैं, इसलिये शक्तियाँ अनन्त हैं। शक्ति के जितने केन्द्र या अणु हैं, 
उतनी ही प्रथक्‌ शक्तियाँ हैं। प्रत्येक शकत्यणु खतंत्र, गवाक्षह्दीन 
ओर समस्त जगत्‌ का संक्षिप्त रूप है। इन शक्त्यणुओ मे परस्पर 
समान-भावना पहले ही से चली आती है; इसी से एक दूसरे के 
अनुसार चलता हुआ जान पड़ता है । शक्त्यणु में इच्छा, ज्ञान, 
ऋति सभी स्वाभाविक हैं; इसलिये ये सब अणु आत्म रूप हैं । 

बाह्य पदाथ भी एक नीचे प्रकार के अणु हैं । सब शक्त्यणु 
एक शक्ति और गुणवाले नहीं हैं। नीची श्रेणी के अणुओं की 
शक्तियाँ गुप्त रहती हैं। मनुष्य के और बाह्य पदार्थोंके शक्त्यणुओं 
में इतना अन्तर है कि मनुष्य मे शक्त्याणु का एक केन्द्र रूप मुख्य 
अणु रहता है जो और अणुओं को संघटित रखता है । बाहत 
पदार्थों के अणुओं में ऐसा संघटन नहीं है ! 

इसके अतिरिक्त मनुष्यों की आत्मा में और अन्य वस्तुओं 
में इतना और भेद है कि मनुष्य की आत्मा को [स्पष्ट आत्म-ज्ञान 
है और अन्य पदार्थों में अस्पष्ट बेदना मात्र है । 

यद्यपि ये शक्त्यणु गवाक्षह्दीन हैं और बाह्य वस्तुओं का 
प्रवेश इनमें नहीं हो सकता, तथापि और वस्तुओ में जो कार्य होता 
है, वह सब प्रत्येक शक्ति-केन्द्र में भी वैसा ही प्रतिबिम्बित होता 
है, अथोत्‌ यद्यपि वस्तुतः प्रत्येक शक्ति-केन्द्र अपने अतिरिक्त और 
कुछ नहीं देख सकता, तथापि प्रत्येक में और सब के कर्मों के 
समान ही काय होता रहता है। इसलिये अपने को देखना सब 
बस्तुओं के देखने के तुल्य है । परन्तु सब शक्ति-केन्द्र एक प्रकार 
के नहीं हैं । किसी में संसार का प्रतिबिम्ब स्पष्ट पढ़ता है, किसौ! 
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में अस्पष्ट; अथात्‌ कुछ शक्ति-केन्द्र खच्छ और उत्तम हैं, कुछ 
असख्च्छु और मलिन हैं । उत्तम की आज्ञा में अधघम केन्द्र रहा 
करते हैं । शारीरिक शक्ति-केन्द्रों में जैसे काय होते हैं, उन्ही के 
समान काये आत्म केन्द्र में भी होता रहता है, क्योंकि दोनों में 
पूव स्थापित एकतंत्रता ( ?7९-३४८४४७) ९१ घध्या0ग७ ) 
है। जेसे दो घड़ियाँ ऐसे चलाई जायें कि दोनों ठीक एक ही 
समय बतलावें, वैसे ही आत्म केन्द्र और शरीर केन्द्र दोनों ही 
समान भाव से चलते हैं। इश्वर ने एक द्वी बार दोनो को ऐसा 
चला दिया है कि बराबर एक भाव से दोनों चल रहे हैं, उन्हें 
चार बार चलाने की आवश्यकता नही पड़ती । 

शक्त्यणु में'उत्कष और अपकषे होने के कारण एक शक्ति केन्द्र 
सब से उत्तम है और दूसरा सब से निक्ृष्ट है, जिनके बीच में 
असंख्य केन्द्र हैं । सब शक्त्यणु शाश्वत, अनादि और अनन्त हैं | 
शरीर शक्ति केन्द्रों ही का फाये विशेष है, यह पहले कह आए हैं । 
इसलिये कभी कोई शक्त्यणु निःशरीर नहीं है । पर सशरीरत्व 
को आत्मा का बन्धन नहीं सममंता चाहिए, क्योकि आत्मा 
की शक्ति का आभास मात्र शरीर है; वह कोई प्रथक्‌ पदाथे 
नही है जिससे आत्मा बद्ध हो । 

शक्ति केन्द्रों में सबंदा परिणाम द्वोता रहता है । इसी 
परिणाम को जीवन कहते हैं । मृत्यु इसी परिणाम की एक विशेष 
अवस्था दवै । अत्येक शक्ति केन्द्र में एक परिणाम भूतपूर्व दूसरे 
परिणाम के अधीन दे; इसलिये अकस्मात्‌ उन्नति या अवनति 
नहीं दो सकती । प्रत्येक शक्तिकेन्द्र अपनी ही पूवावस्थाश्रं 
से नियत|है; वह किसी अन्य वस्तु की अपेक्षा नहीं रखता । 

। 
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सब से उत्तम शक्ति-केन्द्र इेश्वर है । सब वस्तुओं का स्वयं 
यूर्णी स्वरूप अन्य-निरपेत्ष कोई कारण अवश्य होना 'चाहिए। 
बही सर्वेकारण सब शक्त्यणुओं का भी शक्त्यणु ( (०४6 
० श०४४१५ ) ईश्वर है । मनुष्य की बुद्धि प्रकृति में सर्वोत्तम 
है, तथापि उसमें ईश्वर के पूर्ण बोध की सामथ्ये नहीं है । 

मनुष्य की बुद्धि मे इेश्वर का कुछ कुछ अस्पष्ट आभास हुआ 
करता है । इेश्वर अप्राकृत है और मनुष्य की बुद्धि से सवथा 
थ्राद्य नहीं है; तथापि उधर प्रवृत्ति करते करते मनुष्य की इेश्वर 
तक पहुँच हो सकती है । ईश्वर के न्याय, नियम आदि से यह 
सम्पूर्ण संसार चल रहा है । यद्यपि परमेश्वर स्वतंत्र है, तथापि 
उसने ऐसे नियम बना दिए हैं कि उन्ही के अनुसार संसार की 
'प्वृत्ति है और उन नियमों में परिवर्तन नहीं होता । 

जमेनी में लीब्नीजु के अनुयायी जीने हासेन, प्युफेन्डाफ, 
डामोसियस्‌ , वुल्फ आदि बहुतेरे हुए और काण्ट के दशन के 
आविभाव तक इसका दशन खूब प्रचलित रहा | इन दाशनिको में 
ऊस्टियन बुल्फ सुख्य था। इसका जन्म त्रेसलाव नगर में हुआ था । 
डसका सुरूय उद्देश्य सब साधारण में दाशनिक तत्वों का प्रचार 
करता था। इसके धसे, आचार आएइदि सम्बन्धी जनप्रिय लेखों 
से जमनी मे दशेन का अच्छा प्रचार हुआ। 

यद्यपि बेकन और डेकाट दोनों ने अपरीक्षित विश्वासों का 
तिरस्कार किया, परन्तु दोनो ही भिन्न भिन्न मार्गों से निश्चयता 
की ओर चले ! बेकन बाहर से अंदर की ओर गया और उसने 
इन्द्रिय ज्ञान को यथाथे ज्ञान का साधक समस्त । ज्ञान बाहर से 
अंदर आता है । इस प्रकार वह अनुभव वाद का जल्मदाता 
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हुआ। उसके अनुभव वाद की न्यूनता दाम के विचारों में 
पूर्णतया प्रकट हो गई । डेकाट अंदर से बाहर आया । पहले 
उसने अपनी सत्ता का निश्चय किया | बस विचारों की स्पटष्टता 
सत्य की कसौटी हो गई । 

अनुभव द्वारा प्राप्त ज्ञान गणित शास्र की सी निश्चयता 
को न पहुँच सफा । अनुभव से स्वतंत्र ज्ञान बिल्कुल दृढ़ 
ऊऋर निपम्चित समझा गया। मन कोरी तख्ती नहीं सममा 
गया। बुद्धि के सहज विचारों को निश्चयता की सनद्‌ 
मिल्री । यद्द पथ बुद्धिबाद ( 7२०८४०४०॥६४० ) नांस से 
प्रद्यात हुआ। इस सत का परिणाम लीब्नीज्‌ और वुल्फ 
में हुआ | लौक ने बेकन का अनुसरण करते हुए यह सिद्धान्त 
निश्चित किया था कि हमारे ज्ञान में कोई ऐसी चीज नहीं है जो 
इन्द्रियों द्वारा न प्राप्त हुईं हो । इस पर लीव्नीज ने कट्दा था कि 
ओर सब तो छीक है, किन्तु अनुभवजन्य ज्ञान से भी पूर्व 
हमारी बुद्धि और उसके विचार मौजूद थे। इन दोनो विचार-प्रवाहों 
का योग जमेनी के सुप्रख्यात दाशंनिक काण्ट ( ६५४६ ) में हो 
गया और दशन शास्त्र ने एक प्रकार से नया जीवन प्राप्त किया । 
अनुभववाद फा फहना था-* 'श7९ 45 ग्रण०:धंत४ १म5 ६8९ 
उ्।2)]60॥ ४2४ दे0€४५ 0६ ८0॥स्‍6 "7 पशा पीा6 5९४५९5” 
इसमे लीव्नीज ने जोड़ा--85९७६८ ६6 4706]0६ ६5९[ ”? 


#* अर्थात--घुद्धि में कोई पेसी बात नहीं दे जो इन्द्रियों द्वारा प्राप्त 
न हुई हो। इस पर छीव्नीन ने इतना और कद्दा-पर सवयं बुद्धि 
इसमें शामिल नहीं है, भर्थात्‌ छुद्धि इन्द्रिय ज्ञान से पहले है । 


दूलरा अध्याय 


त्रिदिश अनुमववाद और उसका अन्तिम फक्ष 


लॉक--जॉन लॉक का जन्म इंगलैर्ड के रिगट तामक नगर 
में हुआ था । इसने पहले वैद्यक का अभ्यास किया। एक 
तो पहले ही से इंग्लेणड-निवासियों का परीक्षा और अनुभव 
की ओर अधिक ध्यान था; दूसरे वेद्यक के अभ्यास से लॉक को 
प्राचीन दाशेनिकों की रीति सवेथा असंगत मात्म हुई | आँखें मूँद 
कर सृष्टि और इश्वर आदि के विषय में मनमानी करपना करना 
दाशनिक का काम नहीं है। दशेनों की विफलता देखकर इसका यह 
विचार हुआ कि किसी ज्ञान को यथाथे या अयथाथ बतलाने से 
पूथ हमको अपने ज्ञान का आधार और उसकी सीसाएँ. 
निश्चित कर लेनी चाहिएँ । हमारा ज्ञान कहाँ से आता है और 
कहाँ तक उसकी पहुँच हो सकती है, यह जानकर द्वी हम कह 
सकते हैं कि फौस सा ज्ञान ठीक है और कौन सा नहीं । 

बाह्य पदार्थों के अनुभव से मनुष्य को ज्ञान होता है। 
हमारे ज्ञान सें कोई बात ऐसी नहीं है जो इन्द्रियों के संवेदन- 
से न प्राप्त हुई हो । 

अपने संथ सें, जिसका नाम “मानब बुद्धि पर एक प्रबन्ध! 
( 2858७ ०५ घ्तत्त्न भा ए2१६:5घ०गरत!णए ) है, लॉक ने यह 
दिखाने क। प्रयत्न किया है कि ज्ञान मनुष्य मे सहज नही है, वरन्‌ चह 
उसे बाह्य वस्तुओं के अनुभव से प्राप्त है। डेकार्ट, लीव्नीज आदि 
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-दार्शनिकों ने कद्दा है कि मनुष्य को अनेक ज्ञान पहले ही से हैं; 
'पर“उसको इनके होने का बोध नहीं है । ऐसे कथन मे वद्तोव्या- 
“धात दोष है | इसके अतिरिक्त यदि यह माना जाय कि बिना जाने 
हुए हमको सहज ज्ञान प्राप्त हो जाता है, तो सहज और अलुमव- 
जन्य ज्ञान की किस प्रकार परीक्षा हो सकती है ? इसलिये यही 
कहना ठीक है कि बिता बाह्य पदार्थों के अनुभव के मनुष्य 
- को ज्ञान नहीं हो सकता | नीति, धर्म, आचार आदि किसी 
विषय का ज्ञान ऐसा नहीं है, जो मनुष्य के मन सें जन्म ही के 
समय से हो । सब ज्ञान शिक्षा के अधीन हैं । 
लॉक का कहना है कि यदि कोई ज्ञान सहज है, तो बच्चों 
और जंगली लोगों में चह ज्ञान अवश्य होना चाहिए। यदि यह 
कहा जाय कि वे सहज विचार पहले थे, पर अब अज्ञान, कुशिक्षा 
आदि के कारण उत्तका तिरोभाव हो गया है, तो ऐसे कथन में 
उस विचारों की विश्वव्यापकता में बाधा पड़ती है। डेकाट ने 
ड्ेखर का विचार सहज माना है; किन्तु ऐसी बहुत सी जातियाँ हैं, 
जिनमें यह पिचार वर्तमान नहीं है। ओर यदि यह भी मान 
लिया जाय कि यह भाव सब जातियों और मनुष्यों मे एक रूप 
से वर्तेमान है, तो भी यह इस विचार के सहज होने की कोई युक्ति 
नहीं; क्‍योंकि सूये, चन्द्र, एथ्वी आदि का विचार सभी के मन में 
- है, किन्तु यह विचार सहज नहीं है | इश्वर की शक्ति और करा- 
आत देखकर मलुष्य इश्वर का अनुमान कर सकता है। इंश्वर 
के विचार को सहज मानने की कोई आवश्यकता नही । सहज 
विचारवादी लोगों का इस विषय में केवल इतना ही कहना है 
“कि कारण आदि विचारों को कोई अनुभव से सिद्ध नहीं कर 
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सकता; और प्रत्येक विचार या अनुमान में इनको पहले ही से” 
मानना पड़ता है। पर इससे उनका यद्द मतलब नहीं कि यहः 
विचार गढ़े गढ़ाए रूप में हमारे मन में हैं; बल्कि इनका अस्तिलल 
संस्कार रूप से रहता है। मन सादे कागज ( १४७०७)४ 7888)" 
के समान है । अनुभव से पूव हम में कुछ नहीं होता । 

प्रत्यक्ष सब ज्ञान का मूल है । लॉक ने मुख्य ज्ञान दो प्रकार 
का माना है। बाह्य संवेदन से बाह्य पदार्थों का ज्ञान होता है; 
ओर चिन्तन या अनुशीलन से मानस या आन्‍्तरिक वस्तुओं का 
ज्ञान होता है। अनुशीलन भी स्मृति रूप है । जो वस्तु पहले 
संवेदन से ज्ञात होती है, उसी कां पीछे अनुशीलन होता है । इस- 
लिये सवेदन अथोत्‌ ऐन्द्रियक प्रत्यक्ष ही मानस प्रत्यक्ष का भी 
मूल है | इसी से ज्ञानउत्पन्न होता है। मन में अनेक संवेदनों को” 
जोड़ने घटाने आदि की शक्ति है; इसलिये प्रत्यय दो प्रकार के हैं- 
साधारण या शुद्ध ( 999]० ) और मिश्र ( 0०77965 ) । 

शुद्ध प्रत्यय या विचार वे हैं जो हम को इन्द्रियों द्वारा प्राप्त 
दोते हैं-चाहे वह इन्द्रिय एक हो ( जैसे गंध, रंग आदि प्रत्यय 
केवल एक ही इन्द्रिय द्वारा प्राप्त दोते हैं) चाहे अनेक (जैसे विस्तार 
का विचार नेत्र और स्पश दोनों के द्वारा प्राप्त होता है) । मिश्रित 
वे हैं जोनतो शुद्ध संवेदन और न शुद्ध अनुशीलन या सनन 
द्वारा प्राप्त हुए हैं, वरन्‌ दोनो के योग से हुए हैं। ऐसे विचार या- 
प्रत्यय विशेषकर प्रत्याहार सम्बन्धी हैं। ये मिश्रित प्रत्यय असंख्य 
हैं; किन्तु ये तीन संज्ञाओं में विभकत हो सकते हैं--(१) प्रकार 
(१4०१८७) एक शुद्ध या अमिश्रित; जेसे सफेदी, या सीघापन; और: 
दूसरे मिश्रित; जैसे सौन्दय्य। (२) द्रव्य (3709:870६) से'आत्म" 


[ १४२ ] 


“द्रव्य और प्राकृतिक द्रव्य दोनों ही का अथ है | और (३) सम्बन्ध 
.(१०४४००) जैसे निकट, दूर, छोटा, बड़ा इत्यादि। यहाँ यह अवब- 
. श्य ध्यान रखना चाहिए कि जिनके प्रत्यय या बोध चित्त में होते हें, 
उनके सदृश गुण बाह्य वस्तुओं में हैं, ऐसा समझना चाहिए। सन 
में रूप आदि का जो बोध होता है, उस बोध को प्रत्यय कहते हैं, 
और वस्तु में उन प्रत्ययों के प्रयोजक जो धर्म हैं, उन्हे गुण कहते 
'हैं; अ्रथोत्‌ प्रत्यय चित्तगत हैं. और गुण बाद्य वस्तुगत हैं | गति, 
आकार, विस्तार आदि द्र॒न्य के वास्तव या मुख्य गुण (ए+ग्राध7 प्र 
(7०86४ ) हैं। अन्तःकरण में इनका जैसा भान होता है, 
वस्तु में भी वैसे ही ये हैं, पर वे, रस आदि फैवल इन्द्रियों के 
सम्बन्ध से विदित होते हैं। इस कारण इनकी गौण गुण (9९९0॥- 
१०77 (20०]865) कहा है &। मुख्य गुणों का प्रायः एक से 
अधिक इन्द्रियो द्वारा बोध होता है । गोण गुणों का बोध केवल 
एक ही इन्द्रिय द्वारा होता है । ये वास्तव गुण बाह्य द्रव्य के नहीं 
है । जैसे सूई गड़ाने से जन्तु को दुःख होता है; पर वस्तुतः सूई 
में दुःख नहीं है, केवल दुःख-प्रयोजक कुछ तीक्ष्णता, कठिनता आदि 
गुणहें । इसी प्रकार रस आदि बोध-प्रयोजक गुण रखादिसे भिन्न 
कुछ दूसरे प्रकार की उन उन वस्तुओं में भी वतंमान हैं । जो दस्तु 
पूर्ण हरी या लाल देख पड़ती है, वही सूक्ष्म दर्शन के द्वारा जब 
उसके दाने अलग हो जाते हैं, सफेद मालूम होने लगती है । इसी 


& नैयायिर्कों ने इसी ले मिलता झुलता ग़ुर्णो का एक विभाग किया 
है--द्वीन्द्रिय श्राह्म और एकेन्द्रिय आह । संख्या, परिमाण, एथकृत्व आाद़ि 
द्वीन्द्रिय आद्य कह्टे गए हैं; क्‍योंकि इनका स्वचा और चट्तु दोनों से 
सस्पन्ध है । एकेण्द्रिज आह में रुप, रस, गंध भादि रकसे हैं। 
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से वर्ण आदि गुण इन्द्रियाधीन हैं, न कि वस्तु के अधीन; क्योंकि 

अर्ण, रस आदि गुण यदि वस्तु के अधीन होते, तो सदा एक से अलु- 
भव में आते। संख्या, परिमाण आदि मुख्य गुण वास्तव हे । 
ये जैसे वस्तु में हैं, वेसे ही दिखाई पड़ते हैं। रूप, रस, आदि 
गुणों का आधार सुख्य गुणों मे है । किन्तु वे वास्तव में जसे 
हम को दिखाई पढ़ते हैं, वैसे नहीं हैं। उन्तका दिखाई पड़ना 
हमारे मन के आश्रित है। यदि खाद का चखनेवाला न हो, 
त्तो रस और गंध वस्तु का ज्ञान ही न होगा । वस्तुवादी लोगों ने 
( जैसा कि आगे चलकर मसारूस हो जायगा ) यह भेद्‌ नहीं 
माना है। इस विषय में हिन्दू दशेन शास्त्र भी बस्तु-वादियों से 
सहमत है । गौण गुणों से समानता रखनेवाले विशेष गुणों 
का अस्तित्व सत पर निभर नही है। इन्द्रियों का थूतों से 
सम्पन्ध होने के कारण वस्तु में रूप, रस, गंधादि गुण हैं.। ये 
अस्तु के ही गुण माने गए हैं । 

'* थदि मनुष्य के ज्ञान फी परीक्षा की जाय, तो देखने में आवेगा 
कि मनुष्य में संवेदन, धारण, स्मरण, भेद्‌ प्रत्यय, तारतम्य- 
चोध और प्रत्यादरण या विवेचन की शक्तियाँ है। स्ेदन के 
ड्वारा रूप आदि का अनुभव होता है। धारण के द्वारा यह 
प्मनुभब कुछ काल तक सन में ठहरता है । स्मरण से उसका 
पुतरुज्जीवन होता है । भेद-बोध के कारण मनुष्य उससे या 
एफ रूप को रूपान्तर से सिज्ञ समक सकता है । एक रूप का 
दूसरे रूप से कितना भेद और कितनी सम्तता है, इसी के बोध को 
तारतस्य बोध कहते हैं । ये सब शक्तियों केबल मनुष्य में ही 
नही, पर छोटे जन्तुओों में भी हैं । छिन्तु अन्तिम शक्ति अथोत्‌ 
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ग्रत्याहरण शक्ति ( 89507४०४०7 ) केवल मनुष्यों ही में है ;' 
इस शक्तिके द्वारा सामान्य प्रत्यय बनते हैं । जातिबोध इसी शक्ति" 
से होता है। सब वृक्षों मे एक वृक्षत्व जाति है, ओर यही समान 
घर्म होने के कारण सभी का वृक्ष नाम पड़ा है । यह बोध अन्य 
जन्तुओं को नहीं हो सकता। इसी विशेष शक्ति को प्रत्याहरण' 
शक्ति कहते हैं। इन संवेदन, धारण आदि व्यापारो में चित्त पहले बाह्य 
वस्तुओ के अधीन है । पर आगे की शक्तियों में क्रम से मन 
स्वतंत्र होता है और अपनी कार्य-क्षमता प्रकाशित करता जाता है। 
अनन्त शाश्वत वरतु का अनुभव इन्द्रियो से नहीं होता, इसलिये 
कुछ लोग सममते हैं कि मन में ही अनुभव-निरपेक्ष ये बोध, 
विचार या भत्यय हैं । पर ऐसा सममना भ्रम है, क्योकि अनन्त, 
अनादि, 'अनश्वर आदि प्रत्यय केवल अभाव खरूप हैं, वास्तव 
भाव रूप नही हैं। चित्त में ऐसी शक्ति है. कि जहाँ तक चाहे, 
किसी वस्तु, देश, काल आदि का प्रसार करता जाय। वस्तुतः परि- 
च्छिन्न देश और काल द्वी चिच्गोचर हें; पर इस परिच्छिन्न देश 
काल में मन और और देश-काल जोड़ता जाता है; इसी से अनन्त 
ओर शाश्वत प्रत्यय का आभास होता है | 

लॉक ने यद्यपि सहज ज्ञान सम्बन्धी अनन्त या शाश्रत का 
विचार वास्तविक नहीं माना है,वथापि एक ऐसा द्रव्य (3798६970७) 
जिसमे मुख्य गुण रहते हैं और जिससे वे प्रकट होते हैं, माना है । 
इस सम्बन्ध में उसका कथन है कि यह बात तो माननी ही पड़ेगी । 
यह अथोपत्ति की भाँति बुद्धि सम्बन्धी आवश्यकता है | लॉक ने 
भारतीय पौराशिकों की एक स्थल पर यह कहकर हँसी उड़ाई है कि 
इन लोगों के मत से प्थ्वी शेषनाग या द्ग्गिज पर और द्ग्गिज कच्छुप 
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पर है । यदि इन लोगों से पूछा जाय कि कच्छप किस पर है, तो 
इसका ठीक जवाब नहीं मिलेगा । किन्तु लॉक साहब इस द्रव्य 
को मानकर खय्य॑ हास्यास्पद बन गए हैं । यदि उनसे पूछा जाय 
कि गौण गुण किस आधार पर है, तो उसका उत्तर मिलता द्ै कि 
मुख्य गुणों के आधार पर, और मुख्य गुण द्रव्य के आधार पर 
हैं। किन्तु स्वयं द्रव्य का कोई आधार नहीं बतल्ाया जायगा । 
बर्कले ने इस द्रव्य का भली भाँति खण्डन किया है । 
मनुष्य की कृति शक्ति (ए:७))) सुख के अधीन है; इसलिये 
मनुष्य की कृति शक्ति खतंत्र है या नहीं, यह प्रश्न निरथेक है । 
अब प्रश्न यह रहा कि ज्ञान किसे कहते हैं | दो या अनेक प्रत्ययों 
में सम्बन्ध या विरोध का जो अनुभव है, उसी को ज्ञान कहते हैं। 
यद्यपि मनुष्य को साक्षात्‌ अनुभव अपने ही प्रत्ययों का और उनके 
पारस्परिक सम्बन्धों का है, तथापि कितनी ही वरतुएँ तक से निश्चित 
होती हैं। हमारे प्रत्यय की प्रयोजक बाह्य वस्तुएँ अवश्य हैं । नहीं 
तो शुद्ध आन्तर खप्न आदि के ज्ञान में और वस्तु ज्ञान में कोई 
विशेष न होता; और मन के लड्डू से वैसी ही ठृप्ति होती, जेसी 
असली लड्डुओं से होती है । 
इसी प्रकार एक इन्द्रिय से जिस वस्तु का ज्ञान होता है, यदि 
उसकी बाह्य स्थिति सें सन्देह हो, तो दूसरी इन्द्रिय से निश्चय 
कर लेते हैं । जैसे सामने दीवार है या योंही श्रम है, यदि 
यह संशय नेन्न कृत ज्ञान में हो, तो स्पशे से निश्चय कर लेते 
हैं। इस प्रकार इन्द्रियों की बाद्य वस्तु सूचना में एकता देखकर 
भी बाह्य वस्तुओं की रिथिति निश्चित होती है । पर यह बाह्य 
वस्तु केसी है, इसका निश्चय नहीं हो सकता । ऐसे ही आत्मा. 
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डैश्वर आ्रादि का भी मनुष्य को जो ज्ञाव है, उसके विषय में 
ड्तना ही कद सकते हैं कि आत्मा को और इश्वर की स्थिति है । 
विशेष परीक्षा केवल अत्यक्षानुभूत ग्रत्ययों की ही हो सहझती है । 
इसलिये आत्मा, इश्वर आदि अप्रमेय विषयों का चिन्तन छोड़कर 
सनुष्य को उन्हीं के ज्ञान के लिये प्रयत्न करना चाहिए, जिनका 
अनुभव ओर परीक्षा हो सकती है । 

लॉक ने डेकार्ट प्रतिपादित तीनों निश्चयों को माना है । जीव, 
'इैश्वर और जगत्‌ तीनों हो सत्‌ हैं । मनुष्य की चेतनता के 
विषय में इसके विचार कुछ अस्थिर से हैं। कही कहीं इसने 
यह्द भी लिखा है कि सम्भव हो कि इश्वर ने चेतनता को सेंटर 
या जड़ प्रकृति में एक घिशेष गुण रूपसे लगा दिया हो । लॉक के 
देहात्म वाद सम्बन्धी ( ॥(४८४०४४॥४६० ) विचार उसके ईश्वर 
चाद में छिप गए हैं | वास्तव में देंद्यात्म धाद को लॉक का स्थिर 
सिद्धान्त नहों कद सकते । जहाँ कहीं उसे डकाट की समध्या ने 
अधिक तंग किया, वहाँ उसे बचने के लिये देह्दात्म वाइ को 
सम्भावना मात्र कहा हे; और फिर भी वह देहात्म वाद इश्वर 
के अधीन है । 

लॉक के आचार सम्बन्धी विचारों में मो अनुभव वाद 
भरा हुआ है | सुख को इच्छ। और दुःख से बचने को भ्रकृति 
ये मनुष्य की स्वाभाविक प्रकृतियाँ ( खाभाविक ज्ञान नही ) 
हैं| अनुभव में जिन कार्यों से सुख होता दर, वे अच्छे सममे 
जाने लगे और जिन से दु.ख होता है, वे बुरे । यद्दो प्राऊंतिक 
नियम है और यही ईश्वरी नियम । लॉक के अनुभव वाद्‌ में इेश्वए 
वाद लगा हुआ है । इसके मत से ईश्वर भी उन्हीं कामो को 
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भला सममाता है, जितके करने से कतो को खुख ओर समाज 
जी स्थिति हो; इसलिये ईश्वर की इच्छा के अचुकूल चलना 
ही धर्म है। ४ 

राजनीतिक विज्ञान में लॉक राजाओं का अधिकार इश्वरीय 
शिकार (0[ए४० ए।४॥० नहीं मानता | इसके मत से राज्य 
एक प्रकार से शासित और शासकों का निजनन्‍्ध है । इससे दोलों 
का दित है और दोनों ही इसके पालन के लिये एक दुसरे 
फो मजबूर कर सकते हैं.। हॉब्ल और लॉक की राजनीतिक 
करपता में इतना भेद है कि हॉब्स ने मनुष्य को स्वभाव से 
संघर्पण-प्रिय माना है और लॉक ने स्वभाव से शान्ति-श्रिय 
माना है । 

वर्कले--जॉज बकले का जन्म आयलेणड में हुआ था। यह 
बहुत दिनों तक छोयिन्‌ चगर का प्रधान पादरी (389009) था। 
इसका मुख्य ग्रंथ “मनुष्य के ज्ञान का तत्वाँ ( [९४७४९ ०5४ 
पाल रित्॒रण्षण6९४ ए प्रधाण० ४०ण]०१९९ ) है। 

बकले ने अपने द्शेन से इश्वर बाद की बड़ी पुष्टि की । 
यद्यपि इसका दशन लॉक के सिद्धान्तों का स्वाभाविक फल्न था, 
तथापि इसने आधुनिक दशेन शास्त्र में बड़ा सारी परिवतेन किया है । 

बकले ने लॉक की अनुभव वाद सन्बन्धी भित्ति को मानकर 
अपने द्शन शात्ष की रचना की । इसके दुशेन का एक आग 
खण्डनात्मक और दूसरा मण्डनात्मक है । देहात्म दाद का सुख्य 
आधार लोक के साने हुए सन से खतंत्र भौतिक द्रव्य में है।ब्केले 
ने प्रचुभववाद के आधार पर इसी भौतिक द्रव्य के विरुद्ध आपत्ति 
की है। खय्य लॉक का भी इस विषय सें यह कहना है कि 
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इस द्रव्य का ज्ञान स्पष्ट तौर से किसी को नहीं होता । इस पर 
बकले का कद्दना है कि यद्‌ वह जानाजा सकता हे तो गुणों ही 
के द्वारा जाना जा सकता है। हम गुणों से बाहर नहीं जा सकते। 
ओर फिर जब द्रव्य में गुण नहीं रहते, तब वह क्या रह जाताहै 
यदि खरिया में से सफेदी, आकार, विस्तार, भारीपन, चिकनाहट 
आदि सब गुण किसी प्रकार से निकाल लिए जायें, तो क्या 
रह जायगा ? यदि कुछ रद्द जाय तो उसके भी कुछ गुण होंगे | 
और यदि गुण नहीं, तो वह ज्ञान में ही नहीं आ सकती । यद्द 
बात असम्भव है कि कोई वस्तु हो और ज्ञान मे न आ सके | 
ज्ञान में आना ही वस्तु की सत्ता है । सत्ता दृष्टि है ( 7886 
८5६ 7९।१०9७,) | वस्तु के गुण यदि हमको कहीं अलग अलग मिलते 
हैं, तब तो हसको यह आवश्यकता प्रतीत दो सकती है कि इनका 
योग करानेवाली इन से भिन्न कोई वस्तु होनी चाहिए | लेकिन 
हमको कोई गुण अलग नहीं मिलता। न रंग बिना विस्तार के दिखाई 
पड़ता है और न विस्तार बिना रंग ओर गुरुत्व के । बकले ने 
इस भौतिक द्रव्य का भली भाँति खण्डन किया है । बकले से 
पूछा जा सकता है. कि यदि भौतिक द्रव्य नहीं है, तो उसका 
विचार या प्रत्यय सन में कहाँ से आया ? इसके उत्तर में ब्कले 
का कथन दै कि यह एक मानसिक भूल है कि वास्तव में 
सामान्य या जातिबोध नहीं हो सकता; तो भी पत्याह्वर 
(205५:8४९८४४०४) छ्वारा ऐसे जातिबोध बनाए जाते हैं । उसका 
कहना है कि यदि हम किसी सामान्य की करपना करना चार्दें, 
तो नहीं कर सकते; क्‍योंकि जहाँ पर हम कल्पना करेंगे, वहाँ 
बद्द कोई न कोई व्यक्ति दों जायगा । यदि हम किसी साधारण 
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दावात फी कल्पना करें, तो वह किसी न किसी प्रकार की द्ावात 
होगी; और वहीं पर उसकी व्यक्तिता आ जायगी । ऐसे 
मलुप्य की कोई कल्पना नहीं कर सकता जिसमें न कोई 
खास लम्बाई हो, न खास चौड़ाई हो, न खास रंग हो और न 
खास रूप हो । जिस साधारण मनुष्य की कटपना की जायगी, 
घह फिसी न किसी आकार ओर प्रकार का मनुष्य होगा । यदि 
बर्कले से पूछा जाय कि साधारण नाम किस प्रकार बन गए, तो 
उसका कहना है कि साधारण नाम के अलुकूल कोई विचार 
नहीं है, किन्तु व्यक्ति ही अपनी जाति का पूतिनिधि हो जाता दे । 
सथ॒ताम जाति के पृतिनिधि खरूप व्यक्तियों के हैं । बकले 
ने इस विपय में पूरा पूरा नाम वाद ( [ए०गाग्रश57 ) प्रकट 
किया है । 

एसी प्रकार हम शुण-रहित भौतिक द्रव्य की भी कल्पना 
नहीं कर सकते। किसी ऐसी वस्तु के मानने से क्या लाभ जिसकी 
ने हम कल्पना कर सके, जो न हमारे ज्ञान में आ सके ओऔर न 
जिससे फोई कार्य सधे ? हमारा सब काय और विचार वस्तु के 
गुणा के आधार पर होता है।जब कोई वैज्ञानिक किसी प्रकार का 
वैशञानिर सिद्धान्त निकालवा है, तब गुणों के ही सम्बन्ध में निकालता 
है, भोतिक द्रव्य के सम्पन्ध में नहीं। उदाहरणाथ जब किसी पदार्थ 
का गरम किया जाता है, तब उसका विस्तार बढ़ता है। गर्मी 
ओर विस्तार दोना गुण हैं; और इन्ही का सम्बन्ध बतलाया 
जाता हूं, न कि भौतिक द्रव्य का । बकेले का मुख्य सिद्धान्त यह है 
कि सन या विचार से खतंत्र कोई पदार्थ नही है। गौण गुणों 
(86९०॥पेशए (07०९७) का श्रस्तित्व लॉक भी मन के आधार 
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र मानते हैं । मुख्य शुणों को लॉक ने खतंत्र माना है, पर 
यह खतंत्रता भी परीक्षा के आलोक मे नष्ट है| जाती है। यदि 
विस्तार को हम मुख्य मानें, तो उसका परिमाण ख्र नहीं है ) 
वही पदार्थ दूर से बड़ा और नजदीक से छोटा ज्ञात होता है। 
फिर वास्तविक विस्तार कया है ? बकले ने अपनी दृष्टि सम्बन्धी 
कल्पना (]'॥९०79 ०६ ५३५।०४) के अनुकूल दूरो (057870९) 
के विचार को नेत्र के भ्यत्न सम्बन्धी संवेद्न का फल बतलाया 
है । इसलिये दूरी और आकाश भी मन से खतंत्र नहीं है। 
गुरुत का भी परिसाण ठीक नहीं है, क्‍योंकि यदि कोई वस्तु 
पृथ्वी के केन्द्र पर तौली जाय, तो उसका वोमक शून्य होगा। 
ये सब शारीरिक और ऐन्द्रिक प्रयत्न के संवेदन के फल हैं । 

यदि बकले से पूछा जाय कि हमारे मन मे जो विचार या 
संवेदन हैं, उनका कोई कारण है या नहीं, तो इसके उत्तर में बकले 
का यह कहन। है कि पहले तो कारण की कोई आवश्यकता ही 
नहीं, और यदि कारण माना भी जाय तो वह भी प्रत्यय ही होगा । 
जिस वस्तु की हमारे प्रत्यय नकल है, वह्‌ प्रत्यय हो हो सकती 
है। इसलिये प्रत्ययों की ही वास्तविक सत्ता हे। बकले का 
प्रत्यय वाद्‌ ( [0९9][57 ) अवश्य है, क्न्तु उसमे चस्तुवाद 
(॥२०४]५7०) भी लगा हुआ है। हसारा ज्ञान मिथ्या नहीं है । सब 
पदाथ वास्तविक हैं । वे जैसे दिखाई पड़ते हैं, वेसे ही हैं । बकले 
ओर सासान्य लोगों में भेद इतना ही हैं कि बर्कले इन वाह्म 
पदार्थों को शरीर से बाध्य मानता है, किन्तु सन से बाहर नहीं। 
शरीर भी मन के भीतर ही है । 
बकेले से पूछा जा सकता है कि यदि सब वस्तुओ का अस्तित्व 
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प्री अिय 
उनके देखे जाने पर ही निभर है, तो क्या गात्रि मे यो:हँमारी 
अन्तुपस्थिति में हमारे कमरे की वस्तुओ का अभाव हो जातः 
है ९ क्‍या जंगल के पदा्थे, जिनको कोई नही देखता. असत्‌ हैं ? 
बकले का इस विषय में यह कथन है कि देखे जाने का यह्‌ 
'अभिप्राय नही है कि में या और कोई विशेष व्यक्ति ही उस 
पदाथ को देखे, वरन्‌ यह अभिप्राय है कि कोई ज्ञाता उसे देखता 
हो। हमारी अलुपस्थिति में सर्वज्ञ ईश्वर के ज्ञान में वे पदार्थ 
रहते हैं और इसी में उनका अस्तित्व और वास्तविकता है । सब' 
यदाथों की वास्तविकता इंश्वर के ज्ञान में हे । 
बकले ने भौतिक द्रव्य के स्थान मे चेतन इश्वर को रख 
दिया है । इश्वर के अस्तित्त का सब से बड़ा प्रमाण यह 
है कि सब पदार्थों की गति का मूल चेतन संकल्प में है; और 
बहुत से ऐसे पदाथ हैं, जिनकी गति का कारण मनुष्य नहीं है । 
अतः उनकी गति का कारण मनुष्येतर चेतन संकरपवाला पदाथे 
होना चाहिए; ओर वही इश्वर है । 
बकले ने भौतिक द्रव्य का खणडन किया है, किन्तु आत्मिक 
द्रव्य का प्रतिपादन किया है | इसके सत से यद्यपि आत्मा का कोई 
प्रत्यय नही होता, तथापि हमको उसका अन्तर्बोध (]२०४४०७) होता 
है। दूसरे आदमियों की सता को भी बकले अनुमान से मानते 
है । यद्यपि अन्य व्यक्तियों की सत्ता उनके लिये ऐसी ही निश्च- 
यात्मक और खयंसिद्ध है, जेसी मेरी सत्ता मेरे लिये है, तथाएि 
उनकी सत्ता सेरे लिये अनुमान है । इस विषय मे कुछ लोगों के 
बकले के इस सिद्धान्त पर आपत्ति की है। बकले के मत से 
सत्ता का मुख्य प्रभाण देखा जाना है; विन्तु इतर मलनुप्य की 
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सत्ता मेरे देखे जाने पर निर्भर नहीं है। यह बकले के लिवें 
विशेष आपत्ति को बात नहीं है, न यह बात उसके 
का अपवाद है। उन व्यक्तियों को सच्चा खययं उनके देखने ,पर 
निभेर है । ४ 
बकले के सिद्धान्तों का अज्ञान के कारण बहुत उपहास 
किया गया है, किन्तु बकले इस प्रकार के उपश्स के योग्य नहीं है। 
जब डाक्टर जान्प्तन ने बकले के घिद्धान्तों को सुना, तब भो 
सत्ता का अस्तित्व बताते हुए उन्होंने अपना पैर जमीन पर मारा | 
किन्तु जमील पर पैर सारना और रुकावट का भान होना बकलें 
के सिद्धान्तों के प्रतिकून्न नहीं है । शब्द और रुकावट का बोध, 
ये सब मन के प्रत्यय हैं । ऐसे द्टी लोगों ने कहा है कि कया दम 
विचारों को खाते पीते हैं, क्या विचारों को ओढ़ते बिछाते हैं. १ 
इस उपद्यास की तीक्ष्णता उडी समय जाती रहती है, जब हस 
यह विचार करते हैं. कि हमारा शरीर भी तो एक प्रत्यय ही 
है #। यदि कोई कहे कि मनमोदकों से सूख क्‍यों नहीं बुक जाती, 
तो उसका कहना है कि मनमोदक कई प्रकार के हैं । जिन सन- 
मोदकों से भूख बुमती है, उनका विचार भूख न बुमानेवाले 





६9 इससे मिलता जुछता मायावादियों के विषय में भी हास्य दै ! वह 
इस प्रकार से है । किसी राजा के यहाँ एक मायावादी साधु रद्दा करते 
थे। वे हर बात में जगत्‌ के मिथ्या होने को दुद्दाई देते थे। एक दिन राजा 
ने एक उन्मच द्वाथी उनद्भी ओर छुडवा दिया। वे उसको देखकर भागे । 
सनकओो भांगते हुए देखकर राजा ने हँसकर कट्टा-“स्वामिन्‌ , गज्नो मिथ्याँ। 
स्वामीजी ने तुरन्त उत्तर दिया-“राजन्‌, सत्पछायनमपि सिथ्या? । अर्थात्‌ 
मेरा भागना भी तो मिथ्या ही है । 
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ओदकों के विचार की अपेज्ञा अधिक स्पष्ट और स्थायी है । 
यर्कले के प्रत्यय ([0७) शब्द के व्यवहार के सम्बन्ध में लोगों ने 
औीमांसा की है। आइडिया ( 6०० ) शब्द आकृति और विचार 
दोतो ही अर्थों में आता है; और बकले ने सामान्य बोधों के 
खण्डन से विचार और करुपना में भेद नहीं रक्खा । इसकी दृष्टि 
सम्बन्धी कल्पता और इश्वर-सिद्धि में भी लोगो ने दोष दिखाए 
हैं । इन पर विचार करना इस पुस्तक के लक्ष्य से बाहर होगा। 
जो हो, बकले ने युरोपीय दाशनिक संसार में बड़ा भारी 
यरिवतेन किया है । भविष्य के सारे दाशनिक प्रवाह पर उसकी 
गहरी छाप पड़ी है । 

कुछ लोग बकेले के प्रत्ययवाद्‌ की शांकर मायावाद्‌ से 
समानता करने लग जाते हैं । यह मूल है | शांकर मत की बहुत 
से लोग युरोपीय द्शेनों से समानता करते हैं, लेकिन शांकर मठ 
जहुत विचित्र है । उसकी ठीक समानता किसी युरोपीय 
दशत से नहीं हो सकती । 

बकले का मत विज्ञानवाद से मिलता ज्जुलता है । ईश्वर को 
सानकर विज्ञान वाद पर जो बहुत से आक्षेप होते हैं, यद्यपि 
उलसे वह्‌ बचा हुआ है, तथापि वह विज्ञानवाद की ही कोटि में 
आवेगा। विज्ञानवाद का शंकर स्वामी ने खण्डन किया है। फिर 
दोनों में समानता कैसी ? शंकरखामी व्यावहारिक सत्ता के 
विषय में पूर्णतया बस्तुवादी हैं. । 

उकले ने लॉक के अनुभववाद के आधार पर चलकर बाह्य 
पदाथ के द्रव्य का नहीं माना था। अनुभववाद का जो खाभाविक 
परिणाम था, वह बकले के सत में नहीं आया । इस कमी को 
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पूरा करने के लिये ह्यूम का आविभोव हुआ। छायम का सुख्य अथ 
“मनुष्य के ज्ञान की एक परीक्षा (8॥ फरकतु॥।ाए ९००४०६:7- 
इघ९ प्रात) 070९78:870725 ) है. । 

प्रत्यक्ष या अनुभव और चिन्तन या स्मृति इन दोनों के 
अतिरिक्त कोई ज्ञान नहीं है । अनुभवगोचर विषय अधिक 
प्रबल होते हैं । वे ही स्मरण-गोचर होने से दुबल होते हैं। इन 
दोनों में मी अनुमव के जो विषय हैं, उन्हीं की स्पृति में 
पुनरुजजीवन होता है । स्मृति, उत्प्ेक्ा, कल्पता आदि सें अनभव- 
गोचर विषयों के अतिरिक्त और कुछ भी नहों आ सकता। 
अनुभव के प्रथक्‌ विषयों को जोड़ना और एकत्र मिले हुए विषयों 
का प्रथक्‌ करना ही मनष्य की बुद्धि से हो सकता है । 

यह सबंधा असम्भव है किबुद्धि हमारे अनभव से अतिरिक्त 
कोई नई बात बतलावे । यहाँ तक कि ईश्वर का जो प्रत्यय मनष्य 

हृदय में है, उसका भी आधार प्रत्यक्ष में दे । प्राकृत पदार्थों में 
प्रत्यनत्नमत जो उत्तमता, सौन्दर्य, ज्ञानशक्ति आदि परिच्छिन्न 
रूप से पाए जाते हैं, उन्हीं मेस परिच्छेद को अलग करके 
अपरिच्छिन्न रूप मे उत्पक्षित कर कोई प्रथक्‌ प्रकार की 
अपरिच्छन्न, ज्ञानादि विशिष्ट वस्तु मान लेने से इंश्वर का बोध 
ग्राप्त हो जाता है । 

प्रत्यक्षानभूत वस्तुओं में तीन प्रकार के सम्बन्ध हो सकते हैं 
--(१) साह्श्य, (२) देश या काल सें संनिकप और (३) काये- 
कारण भाव । जब दो वस्तुएँ एक सी देख पड़ती हैं, तब एक के 
स्मरण से दूसरी का भी : स्मरण हो जाता है। ऐसे ही हाथी, 
दृथीबान आदि जो दो बस्तुएँ देश या काल में एक के समीफ 
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दूसरी देख पड़ती हैं, उतका भी स्मरण परस्परोत्तेजक हो जाता 
है। इसी प्रकार अप्रि और धूम्र आदि वस्तुओं के ज्ञान में भी, 
जिममें कार्य-कारण भाव है, एक के स्मरण से दूसरे का स्मरण हो 
जाता है। इन तीनों सम्बन्धों में कार्य-कारण भाव पर दाशनिकों- 
की वड़ी आस्था है। भारतीय नेयायिकों के सद्दश युरोप के 
एन्सेल्म, डेकारट आदि दाशेनिकों ने भी इसी कार्य-कारण भाव के 
बल पर ईश्वर की सिद्धि का आधार रक्‍खा था। प्रायः दाशनिक 
लोग सममभते हैं कि चित्त में काये-कारण भाव की बुद्धि सहज 
है, इसलिये प्रत्येक वस्तु के देखने से उसके कारण की चटपट 
खाभाविक जिज्ञासा होती है; और समस्त संसार को काय मानकर 
उसका कारण ईश्वर सिद्ध होता है । पर ऐसे तक केवल अ्रममूलक 
हैं, क्योंकि काये-कारण भाव का बोध स्वाभाविक नही है । जैसे 
अन्य सम्बन्धों का बोध अनुभव-मूलक है, वैसे ही इस सम्बन्ध 
का भी ज्ञान है। मनष्य एक गेंद को दूसरे गेंद मे धक्का देते 
हुए देखता है। धक्का लगते ही प्रथम गेंद के सम्बन्ध से 
द्वितीय गेंद चल पड़ता है । ऐसी बातों के बार बार देखने से 
मनुष्य के सन में काय्य-कारण भाव की उत्पत्ति होती है; 
पर यह्‌ व्याप्ति रह सवंथा अनुभव और परीक्षा के अधीन है । 
काय्य कारण भाव के ज्ञान को खाभाविक कहना श्रम है । वस्तुतः 
काय और कारण दोनो भिन्न वस्तुएँ हैं । इनमें कोई आवश्यक 
सस्बन्ध नहीं हो सकता। यदि हो भी तो वह जाना नही जा सकता। 
प्रायः केवल पूर्व-बर्तिता देखने ही से मनुष्य कारणता का निम्चय- 
कर लेता है। ऐसे ही मनुष्य की इच्छा और उसके प्रयत्न से उसका 
हाथ हिलता है; पर क्‍यों हाथ हिलता है, यह नही कह सकते । 
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अनुभव से हाथ का हिलना सिद्ध है। पर जब लकवा मारने 
'पर बही हाथ नहीं दिलता, तब सममते हैं. कि अब प्रयत्न करना 
व्यर्थ है, इसलिये अनुभव से बढ़कर काय्ये कारण सम्बन्धी कोई 
अपूर्व निश्चय और अद्भुत शक्ति मानना शुद्ध भ्रम है । 

जिस लड़के ने कभी धूएँ के साथ आग नहीं देखी है, उसे 
भी धूआँ देखने से उसके कारण का अनुभव नहीं हो सकता। 
केवल बार बार देखते देखते जब अभ्यास हो जाता है कि बिना 
आग के धूआँ नहीं देखा जाता, तब दोनों में काय्ये कारण रूप 
फा एक आवश्यक सम्बन्ध मालूम पड़ने लगता है # । 

इस प्रकार कारणता का खण्डन कर थम ने अनुभवागोचर 
इश्वर, अप्रांकतिक घटना आदि का भी खण्डन किया | बाह्य 
वस्तु के विषय में छूम ते यह समझता कि जो छुछ हमारे अनु 
भव का विषय हैं, वे सब हमारे प्रत्यय हैं | इन प्रत्ययों से किसी 


& बर्कले ने वस्तु और उसके गुणों में सम्बन्ध नहीं माना है। जिसे अप्नि के 
नरूप रंग से दाहकता का अनुभव न हुआ हो, वद्द अप्नि को दूर से देखकर यह 
न कह सकेगा कि इसमें दाहकता है; और न बरफ़ की सफेदी देखकर कह 
सकेगा कि इसमें शीतछता होगी । इस सम्बन्ध को न मानते हुए बकरे 
ने इंश्वर के ज्ञान में इन झी सहकारिता का सम्बन्ध माना है। इस सहकारिता 
के कारण मनुष्य एक ग्रुण देखकर और युणों की प्रतीक्षा करने छुगता है । 
'धृक्ष का आकार देखकर उसके शबद्त्व, गुरुत्व, खुरखुरेपन भादि का भन्नुसान 
करने रूगता है । बके ने इसको दृष्टि भाषा (५॥8078] ]97278£2०) 
कहा है । छहाम ने इस भाव को स्प्ट करके काय कारणता से विलकुछ 
इन्कार किया है। दाम ने भी कार्य-कारण भाव की व्याख्या करने का प्रयत्न 
जैकिया है; किन्तु व्याख्या करना ही कार्य-क्रारण को स्वीकार करना है। 
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प्रकार की एक वाद्य वस्तुकी सत्ता का अनुमान हो सकता है; पर 
इन प्रत्ययों की प्रयोजक वस्तुएँ प्रत्ययों के सहृश हैं. या विसदश, यह्‌ 
नहीं कहा जा सकता; क्योकि अनभव के अतिरिक्त कोई प्रमाण 
नही है । अनभव वाद्य वस्तु के ग्रहण में असमथ है । 

बकेले की भाँति दयम न भी भौतिक द्रव्य को नहीं माना । यहाँ 
तक बकेले और झूम का साथ है; किन्तु अब बकले से हम एक 
कदम और आगे जाते हैं। जिस युक्ति से बकले ने भौतिक द्रव्य 
का खण्डन किया है, उसी युक्ति से द्यम ने आत्मिक द्रव्य का 
सणठन किया है । झस का कहना है कि जिसको “में” कहते हैं, 
वह भी और प्रत्ययों की तरद एक प्रत्यय है । जब बह प्रत्यय चला 
गया, तब कुछ नहीं है। जिस प्रकार हमारे संवेद्नों का कोई भीत्तरी 
शआाधार नहीं है, उसी प्रकार हमारे प्रत्ययों का भी कोई 
भीतरी आधार नहीं है। जो कुछ है, वह प्रत्यय ही प्रत्यय है। 
ग़म के मत से न ईश्वर रहा और न भौतिक या आत्मिक द्रव्य 
रहा । केवल प्रत्यय और संवेदत रह गए। यह मत बौड़ों के 
जशिक विज्ञान वाद्‌ से बहुत मिलता है। 
एम ने अपने सिद्धान्तों में लॉक के अनुभव वाद की 


शी 





बहन से छोगों का फथन हैं कि यदि हम साहव कार्य कारण भाद 
क। नहीं स्वीकार करते हैं, तो उन्होंने अपनी पुस्तक पर अपना नाम क्यों 
दिया दसझे लिये हम फा इतना ही कहना होगा कि व्यवहार में 
परानिक सद्धान्न नहीं छगते । अथवा यपर्कले की सापा में यो. कहना 
जार 8 हमारे पिचार दार्सनिश्ष होने चाहिए औौर हमारी भाषा 
प्यारशर८व३ ( छा जातढा ६970: ७१६४ ।6 2%9॥]05079 ९४ 
जावे 50030 की फल एपोए ) 
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असारता प्रकट कर दी । यदि हम शुद्ध अनुभववादी बनना चाहते 
हैं और सिद्धान्तों के विरुद्ध नह्दी जाना चाहते, तो हमारे लिये 
केवल संबेदन ( 386४5४/१०7 ) ही संवेदन रह जायँँगे । दशेन 
शास्त्र इस अस्थिर अवस्था में नहीं रह सकता था। या तो साधा- 
रण लोगों के साथ हमको सब बातो में विश्वास करना चाहिए या 
लॉक साहब जिस आधार पर चले हैं, उसकी परीक्षा करनी चाहिए। 
रीड साहब ने साधारण लोगों के विश्वास का समर्थन किया और 
कान्ट ने ज्ञान के आधार की परीक्षा की । 

लॉक और शाम के दशेन के विरुद्ध स्काटलेण्ड में सामान्य 
चुद्धि वाद ( (४्राग्राण्म 5९5९४ 7?॥]050975 ) निकला । 
डॉमस रीड और ड्यूगल्ड स्टुअटे इस द्शेन के प्रचारक हुए। झूम 
की बातो से धर्म आदि विषयों की कोन कहे, स्वयं वैज्ञानिक 
ओर सामान्य विषयों मे भो बड़ा संशय आ पढ़ा । दयम ने सभी 
विषयों का खंडन कर दिया । बाह्य वस्तुओं की स्थिति, इश्वर की 
सत्ता, कारय-कारण भाव सभी थ्यूम के लिये संशययुक्त सिद्ध हुए । 
संशय की ऐसी अवस्था मे बहुत से लोगों को दाशंनिक लोगों की 
चातो में अश्रद्धा हो गई। ऐसी बातें, जो पंडित और मूखे 
सभी साधारण जीवन में मानते हैं, दाशनिक रीति से भी ठीक 
सममी जानी लगीं। 

रीड--हचेसन और स्सिथ आदि आचार ओर तीति विषय 
के लेखकों में इंगलैंड में भी सामान्य बुद्धि पर विश्वास सूचित 
हुआ था; पर इन विषयों का स्पष्ट प्रतिपादून पहले पहल स्काट- 
लेंड से रीड ने किया। रीड चिरकाल तक एबर्डीन और ग्लासमो में 
अध्यापक था। “सामान्य बुद्धि की दृष्टि से मनुष्य के चित्त की परीक्षा 
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( छवषाएए वा ता पिधयदा परत 00 (8 एलपगल- 
]68 0 (07977707867868 ) इसके मुख्य प्रंथ का नाम है | 
इस अंथ में इसने लिखा है कि पहले द्यूम के पंथ को पढ़कर 
विज्ञान, धर्म, आचार आदि सभी विषयों में मुके संशय हुआ और 
अश्रद्धा उत्पन्न हुईं । पर परीक्षा करने पर हयम का मत मुझे 
साधारण अनुभव से हटा हुआ देख पड़ा। इन्होंने द्यम का 
मत लॉक के मत का फल रूप बतलाया है। इनका कहना है कि 
लॉक की भूल दाम में स्पष्ट होती है। लॉक को साधारण विचार 
से नहीं चलना चाहिए था। बिलकुल साधारण वियार कोई 
नहीं है। हर एक विचार में सम्बन्ध लगा हुआ है। निर्णय 
विचार का साधारणतम रूप है । दो विचार जोड़े नहीं जाते, 
वरन्‌ एक पेचीदा विचार में से सरल्न विचार निक्राला जाता है । 
साधारण विचार मानने का फल द्यूस का दर्शन है । 


मनुष्य के चित्त में ऐसे कितने ही खाभाविक निःसंदेह विश्वास 
हैं, जिनका किसी दशन से प्रत्याख्यान नही हो सकता। आत्मा 
की स्थिति ओर बाह्य वस्तु की सत्ता में सब साधारण मनुष्यों 
को पक्ता स्वाभाविक विश्वास है । जब मनुष्य को प्रभा आदि का 
संवेदन होता है, तत्र रूपादि गुण विशिष्ट प्रत्यक्ष के विषय और 
ज्ञानवती आत्मा, जिसे प्रत्यक्ष होता है, दोनो की स्थिति खभाव- 
सिद्ध मालूम होती है। अनुभव और स्मरण में और दोलों से 
उत्प्रेज्ञा से इतना भेद हे कि इनको सबंधा भिन्न ही समझना चाहिए । 
प्रत्यक्षालुसव को अश्यास या सहचार-जन्य श्रम कभी नहीं 
कह सकते । सबंधा नवीन वस्तु का ज्ञान, जिसका कभी अनुभव 
नहीं हुआ है, प्रत्यक्ष से अथोत्‌ विषय और इन्द्रिय के संतिकर्ष 
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से होता है। ऐसी अवस्था में वाह्म विषय में अथवा आत्मा में 
जो विश्वास न रक्खे, उसे दाशंनिक नहीं बल्कि उन्मत्त कहना 
चाहिए । 

जिस प्रकार वाद्य इन्द्रियों से हमें बाह्य विषयो का प्रदण 
द्वोता है, वैसे ही अंतःकरण ( (०:४] 8875० ) से उचित 
अनुचित आदि का विचार होता हैं। उचित अजुचित का भेद 
आर इस भेद को म्रहण करनेवाली शक्ति ये भी दोनो पारमा- 

थिक वस्तुएँ हैं | इतका भी खंडन नहीं हो सकता । 
!.. अपने “सानस शक्तियाँ? ([70९)९८६घ४४] [00 ए८१४५) नाम 
के अंथ' में रीड ने लिखा है कि मनुष्य को प्रत्यक्ष ज्ञान के 
| समय बाद्य वस्तु की स्थिति में अपरिहाय्य विश्वास होता है । यह 
विश्वास तक-सूलक नहीं है, पर स्वाभाविक प्रत्यक्ष के साथ साथ 
होता है । इसलिये दाशेनिकों ने जो मनोमय संसार माना है और 
बाह्य वस्तुओं को खडन किया है, वद्द केवल अम है। इन्होने 
विश्वास के आन मे अविश्वास पेदा किया है। ये लोग वस्ठुवाद 
(२०५५०) ) सामते थे । इनके सत से हसारे स्ेदर्नों का आधार 
। ईस से खतन्त्र है! बंस्तु में मुख्य गुणों के अतिरिक्त गोण गुण 
भी रहते हैं। रूप, रस, गंध आदि के सवेद्न यह अनुमान कराते हैं 
इनके अनुकूल बसूतु मे कोई गुण है, जो इन सवेदनो का कारण 
है। ये गुण और रुबेदन एक नही हैं । गुण संवेदन के कारण 
हूँ । सवेदन एक प्रकार से उनके प्रतिनिधि हैं । मुख्य गुणों में 
इतना असच्तर है कि इनके संवेदन इनसे अधिक समानता रखते 
&। रूप, रस, गंध परादि के जो कारण रूप गुण हैं, दे बिलकुल 
अल्लात हैं। उछदी लो मात्र कद्दी जाती हैं। लम्बाई, चौड़ाई 

| 
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आदि के जो कारण हैं, वे इतने अनिश्चित नहीं हैं और उनके 
संबेदनों और उन गुणों में थोड़ी समानता है; लेकिन वे भी एक 
नहीं हैं। संवेदन और गुण एक नहीं हो सकते । 
स्कॉटलैंड के अन्य दाशेनिक--इनमें ड्यूगल, स्टूअटे, त्राउन, 
हैमिल्टन, मैन्सल और फेरियर हैं। ड्यूगल, स्ट्अटे और ब्राउन का 
मत रीड के मत से बहुत कुछ मिलता है | हैमिल्टन और मेन्सल 
के मत का सारांश आगे स्पेन्धर साहब की फिल्लासोफी के साथ 
दिया जायगा। इन्होंने वस्तु वाद का आधार तो रकवा, लेकिन 
उसमें जो छिपा हुआ अज्ञेय वाद था, उसको प्रकट कर दिया । 
फैरियर ने इस आज्ञेय वाद और सापेक्षता वाद का विरोध 
किया है। इसका कहना है कि हम को न विषय अलग मिलता है 
ओर न विषयी। हमारा ज्ञान विषय-विषयी-युत्त है। इन दोनों में 
से एक को अलग करके कहना कि हम उसका वास्तविक रूप नहीं 
जानते, मूखता है। जो चीज अलग नहीं, उसको अलग क्‍यों किया 
जाय १ अज्ञेय वाद के विषय में फैरियर का कहना है कि अज्ञान 
उसी का हो सकता हे जिसका ज्ञान हो सकता हो। जो चीज है ही 
नही, उसका भ्ज्ञांन ही क्या ? अलग विषय या अलग विषयी 
हो ही नहीं सकते । फिर उनका झज्ञान कैसा ? विषय और विषयी 
के मिले हुए ज्ञान का ही ज्ञान ओर अज्ञान हो सकता है ४४। 
डे कॉडिलैक--लॉक के अनुगामियों की संख्या फ्रांस सें अधिक 
हुई । इनमें कीडिलेक नामक दाशेनिक शुद्ध प्रत्यक्षबादी है। “संचेदन 
के प्रबन्ध! (0 +६क४४९ 09 58९759(4075) नामक ग्रंथ में 


+ स्पेन्सर भौर हैमिल्टन के पढ़ने के बाद इसे फिर पढ़ना चाहिए । 
११ हे 
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इस दाशनिक ने यह दिखलाया है कि लोक ने प्रत्ययों के दो 
मूल बताए हैं--संवेद्न या ऐन्द्रियक प्रत्यक्ष और सानस चिन्तन । 
इस दोनों में से ऐन्द्रियक प्रत्यक्ष ही मूल हैं; इसलिये सब भ्रत्ययों 
का एक ही मूल मानना उचित है। 

इससे इस बात का प्रतिपादन किया है कि भत्यक्ष ही संब 
प्रत्ययों का मूल है। करपना करो कि एक ऐसी मूत्ति है जो 
मनृष्य के सदश प्राण आदि की शक्ति रखती है; पर ऐसा 
सममी कि उसके शरीर के ऊपर संगमरसर की एक पतली सी 
तह जसी हुईं है, जिससे उसको बाह्य वस्तुओं का अनुभव 
नहीं होता । अब इस मूर्ति को बाह्य वस्तुओं का अनुभव न होने 
के कारण किसी प्रकार का ज्ञान नहीं हो सकता। इसका चित्त शुन्य 
है। इस अवस्था में यदि पहले उसकी नोक पर से मसर की एक 
आइूचि निकाल दी जाय, तो उसे केवल गंध का अनुभव होगा । 
उस समय गंघ के अतिरिक्त आत्मा अनात्मा किसी वस्तु का 
ज्ञान उसको नहीं हो सकता । वह बाह्य वस्तु का या अपने शरीर 
का स्पश कर ही नहीं सकती; कुछ देख भी नहीं सकती। 
इसलिये गध प्रत्यय के अतिरिक्त न उसकी आत्मा है, न शरीर 
है, और न बाह्य वस्तु है। अब यदि क्रम से उस सूर्ति के सामने 
गुलाब, चमेली, लहसुन आदि वस्तुएँ रक्‍्खी जायें और हटाई 
जायें, तो उस मूर्ति को पहले तो हटाई हुई चीजों के गंध का कुछ 
स्मरण हे !। फिर झुगन्ध ( गुलाब आदि के गंध ) फे पुन 
अनुभव है इच्छा होगी; और लहछुन आदि की दुर्गेध के 
परिहार की | इच्छा होगी। इस प्रफार गंध प्रत्यय अवधान, 
तारतम्य, स्व्रेति, इच्छा, सुख, दुःख और प्रयत्न रूप दो गया। 
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केवल गंध के प्रत्यय से सुगंध की ओर अवधान और दुर्गेन्ध से 
दोनों की स्मृति, फिर दोनों का तास्तम्य, एक से सुख दूसरे से दुःख, 
एक की ओर इच्छा दूसरे से अनिच्छा, एक के पुनरनुभन्न का 
प्रयत्न, दूसरे के परिहार का प्रयत्न, इतना सब हुआ । तारतम्य से 
सम्बन्ध-प्हण, चिन्तन, तके, विवेचल आदि अनेक धर्स उद्धुत 
हुए और बुद्धि का आविभोव हुआ | जब उस मृत्ति को दुगन्ध 
फा अनभव होता है, तब उसे सुखावह सुगन्ध का स्मरण होता 
है । तब इन दो प्रकार के गन्धों का तारतम्य करने से दोनों के 
साध्श्य और विसाहृश्य का बोध होता है। फिर क्रम से सुख 
और दुःख गंध के सहभावी पथक्‌ विषय हैं, यह भान होता है; 
और इसी अपधान स्मरण सुख दुःख आदि के समूह को आत्मा 
कहने लगते हैं &8। 
इसी प्रकार किसी एक इन्द्रिय के अनुभव से समस्त ज्ञान 
की उत्पत्ति का क्रम दिखाया जा सकता है। इसलिये सब ज्ञान का 
मूल ऐन्द्रियक प्रत्यक्ष है। जैसे नाक पर की तह हटाने से मूर्ति को 
इतना सात हुआ, पैसे ही आँख आदि पर की भी तह निकाल 





# यथपि देखने में यह युक्ति धहुत आाह्य मालूम छोती है, किन्तु 
दाज्यय में ्दाशनिक है। इस क्पित पुतली में संवेदन गझहण के 
जतिरिक्त बिना प्रमाण फे स्मरण, इच्छा, भनिच्छा भादि कितनी ही और भी 
प्राफ़ियाँ मान ली गएँ हैँ जिनका कुछ चर्णन ही नहीं है। इसके साथ यद्द 
भी ऐसना भाहिए्‌ कि और किसी निर्जीद पुतली में केवल सवेदन ग्रहण 
धशरति से ढिसी तारतस्प द्वारा सम्पन्ध-प्रहण, जिन्‍्तन, तक, विवेचन घादि 
पएरक्तियाँ टश्पश्न नहीं हो सकतीं। इनका उरपत्ञ होना दी इनकी दीज रूप 
रिथिति का सृणक है । 
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देँ तो उसका ज्ञान और सी बढ़ जायगा। पर जब तक स्पश हेतु 
त्वगिन्द्रिय की तह न हटाई जाय, तब तक बाह्य वस्तुओं का 
ज्ञान,नहीं हो सकता । वस्तुओं की बाह्य सत्ता के ज्ञान के लिये 
यह इन्द्रिय अत्यन्त आवश्यक है। जो लोग अन्धे जनसते हें, 
उनकी आँख यदि किसी प्रकार दुरुस्त कर दी जाय, तो भी पहले 
बिना स्पश के चित्र के घोड़े और असली घोड़े में उन्हें भेद नहीं 
जान पड़ता, जैसा कि केसेलेन नामक डाक्टर की चिकित्सा में 
हुआ था । स्पशन्द्रिय द्वारा वस्तुओं का घनत्व, कठिनत्व आदि 
विद्त होता है जिसके कारण उनकी बाह्य स्थिति जानी जाती है। 
कौन्डिलेक ने इस रीति से चित्त को शुद्ध सादा पत्र सिद्ध किया। 
अब चित्त मे कितना अंश खाभाविक अनुभव निरपेक्ष है, यह सिद्ध 
करने का यत्न जरमनी के महा दाशनिक कार्ट के द्वारा हुआ, जैसा 
कि आगे बतलाया जायगा । 
युरोप में अठारहवीं शवाव्दी जाग्रति का काल ससमी जाती 
है । यह जाम्रति विशेषकर फ्रांस और जमत्ती में हुई । फ्रांस की 
जञाम्मति का पहला भाग मानसिक जाप्नति का था। इस काल में संवेदन 
वाद (867970789]4577 ) ओर देह्ात्स वाद (४ ४(९४१४]॥59७) 
प्रधान थे । इस काल के नेता वोल्टेर (०४:८९) मौनटेस्क 
(४०१६८६५५९) और कौन्डिलैक सममे जाते हैं । इन लोगों ने 
विचार की खतन्त्रता पर अधिक जोर दिया था। इन्होंने समाज 
में उत्तम और मध्यम श्रेणी का अन्तर माना था। वबोस्टेर 
शुद्धेश्वरवादी ([0९9:) था । यह अन्ध विश्वास से अनीखरवाद 
को अच्छा सममता था। इसने फ्रांस के धामिक लोगो के विरोध 
में बहुत कुछ लिखा था । 
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फ्रांस की जाअति काह्वितीय काल सामाजिक-सुधार सम्बन्धी 
था । इस काल का मुख्य नायक र्ूसो ( २0०घ58९४७ ) था। 
यह शुरू शुरू में वोल्टेर के विचारों से प्रभावित हुआ । फिर 
इसमें और. वोल्टेर में कुछ भेद हो गया । बोल्टेर मानसिक 
खत्तत्रता पर जोर देता था और यह मनुष्य के खाभाविक अधि- 
कारों पर जोर देता था। इसने समाज पर बड़े बड़े कटाक्ष 
किए हैं । 
इसके सत से सब शिक्षा और प्रशस्ति समाज की नीचता 
को छिपाने के वास्ते है । इश्वर भत्ता है। मनुष्य भी भला था, 
जब तक कि वह समाज के बन्धन सें नहीं पड़ा । यह अराजक- 
ता का पक्तपाती था। इसका सिद्धान्त था कि समाज को 
तोड़ दो; भेदो का नाश कर दो और प्रकृति के अनुकूल जीवन 
निवोह करो । इसने मनुष्य को आत्म-गौरव की शिक्षा दी थी और 
भावों ( 7४८।४०५ ) का भी आदर किया था। इन विचारों 
के फल खरूप फ्रांस की राज्यक्रान्ति हुईं। इस प्रकार के विचार 
युरोप भर में फेले हुए थे और रूसो उस समय का प्रतिनिधि 
था। फ्रांस क्की राज्यक्रान्ति से वहाँवालों का बुद्धि-विकास कुछ 
स्थगित हो गया । 
जरमनी की जाम्रति फ्रांस की जाम्नति से कुछ विलक्षण 
थी। जरमनी में राजनीतिक परिवतन वहाँ के बुद्धि-विकास का 
कारण हुई । फ्रांस की राजनीतिक परिवतेन की मानसिक जाम्ति 
वहाँ का फल्न था। फ्रांस की राज्यक्रान्ति के कारण उसकी जाग्रति 
का अन्त सा हो गया था; किन्तु जरमती में सानसिक जाप्मति 
बढ़ती रही । जरमनी में राजनीतिक परिवतेन के मुख्य विधाता 
॥|॒ 
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ने अठारहवी शताब्दी को फ्रेड़िक महान्‌ 
रा । जिस प्रकार फ्रांस में वोल्टेर ने वहाँ का 
अधिकार कस किया था, उसी प्रकार जर्मनी में 
ने साम्राज्य का अधिकार कम किया था। यद्पि 
पूण स्वतंत्र राजा था, पर यह अपने को समाज का सेवक 
सानता था । इसने स्वयं मानसिक विकास से बहुत कुछ योग 
दिया था| इसने सामयिक दशेनों का अच्छा अध्ययन किया था 
ओऔर खदाचार के ऊपर जोर देता था । 
जरमनी में सानसिक जाम्रति के नेता लीव्नीज साने गए हैं । 
इनके सिद्धान्तों का वुल्फ ( ए7०॥ ) ने बहुत विस्तार से प्रचार 
किया है। इसके द्ाथ से लीव्नीज़ की फिलासोफी का विस्तार 
बढ़ा, किन्तु उसकी प्रभा घट गई । इसने पूर्व स्थापित साम्य 
(7?:९-४४६०४७११४४९४०१ ४४777०79) को मानुषीय शक्त्यणु के जीव 
ओर शरीर में साना है, अन्यत्र नहीं । इसने बुद्धि वाद (९४४०- 
79]5700) को इतनी प्रधानता दी कि उस प्रधानता के कारण 
उसका सहत्व घट गया। जो बातें बुद्धि से परे थीं, उनको भी बुल्फ 
ने बुद्धि से सिद्ध करता चाहा । इसने इन्द्रिय ज्ञान का बिलकुल 
तिरस्कार कर साध्यमिक काल के सम्प्रदाय वादियों की भाँति सब 
बातों को गणित और तक की क्रिया में लाना चाहा । इस 
अ॑रछका विचार एक प्रकार से अनुभव वाद की पत्तिक्रिया 
( २९४८४०४ ) का पूरा फल था। ध्यूम का अनुभव वाद और 
चुल्फ का बुद्धि वाद दोनों “अश्रति” की कोटि में पहुँच गए थे। 
जरमनी की सानधिक जाप्रति सें दूसरी शक्ति लेसिंग 
(7.,95४४72) की थी । धोल्टेर की भाँति लेसिंग का लक्ष्य केवल 






फरेडिक थे । 







[ १६७ | 


खण्डन न था। यह हर बात को परीक्षा और मीमांसा करता. 
था। इसने पिछली बातों का तिरस्कार नहीं किया, बरन्‌ उनको 
शरली थधातों से सिलाना चाहा | यह धौर हरडर ( पघ्ल९:06४ ) 
दोनों विश्व के साम्य और व्रिश्व द्वारा अपनी शक्ति और स्थिति को 
प्रकट करनेवाले इग्वर में विश्वास करते थे। इसके समय में 
सौन्दर्य विज्ञान ( 2)5:0९९८४ ) सम्बन्धी समस्याएँ उठ 
खड़ी हुई थी और उनके हल करने में अगले और पिछले सिद्धांतों 
का मिलान किया जाता था। इसने व्यक्ति वाद का पक्त त्रिया था; 
किन्तु इसके स॒त से व्यक्ति ऐसा होनए चाहिए जो अपत्ती व्यक्तिता 
को दधाए रक्खे । इसी में व्यक्तिता का महत्व है । 

यद्यपि लेसिंग आदि सब नेताश्रों ने दशन शाख्ल की बहुत 
वृद्धि नही की, तथापि इन लोगों का प्रभाव श्रगले दाशनिकों पर 
बहुत पड़ा; और ये लोग उस समय की प्रवृत्ति को निश्चित 
करनेवाले गिने जाते हैं । 


तीसरा अध्याय 


जरमनी का प्रत्यय वाद 
( १) 


काएट--इसका जन्म कोनिग्सबर्ग में हुआ | इसका पिता- 
मह सकुटठुम्ब स्काटलेण्ड से जरमनी गया था; और बहाँ इसका 
पिता जीनपोश बनाने का काम करता था। काणट का जीवन 
अत्यन्त साधारण था। इसने विवाह नहीं किया था और 
अध्यापन तथा प्रैथों के लिखने में घड़ी प्रतिष्ठा के साथ जीवन 
बिताकर यह अस्सी बरस की अवस्था में मरा । 

पहले इसने दशन के जो अंथ लिखे, उनमें लीब्नीज़ और 
चुल्फ का अनुसरण किया जिसमें अन्ध विश्वास ([0028778/75ग) 
की बातें भरी हुईं थीं। पर कुछ दिनों के बाद्‌ जब इसने थम 
के ग्रंथों फो देखा, तब इसने खरयं॑ लिखा है. कि मेरी मोह निद्रा 
(7002779/0 ४!ए7706:) खुली । पहले पहल मनुष्य को जब 
थोड़ा थोड़ा ज्ञान होने लगता है, तब वह संसार, इश्वर आदि के 
विषयों में अनेक प्रमाण-रहित करपनाएँ करने लगता है । इस 
काल को अन्ध विश्वास का समय ( 700277800० 7८८०१ ) 
कहना चाहिए | फिर कुछ अधिक ज्ञान होने से इन करपनाओं 
में विरोध देखकर मनुष्य संशय में पड़ता है। इस समय को 
संशयावस्था ( 80९०४० ए९:१०6 ) कहना चाहिए। अन्त में 
ऐसा होता है कि इश्वरादि विषयों के आलोचन से पू्ने मनुष्य 
स्वयं अपने ज्ञान की परीक्षा करना और इश्वर आदि के आलोचन 
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के पहले यह देखना आवश्यक सममता है कि मेरा ज्ञान कहाँ तक 
पहुँच सकता है । इस समय को परीक्षा का समय ( (:8०2] 
?७४३००) कहते हें | 
लीव्नीज़ के समय तक मनुष्य अन्धविश्वास में थे। श्यूम 
का उदय संशयावस्था में हुआ। काणट ने परीक्षा का आरम्भ 
किया। शाम ने केवल संवेदनों को माना, सम्बन्धों को नहीं । 
ओर इसने कार्य कारण भाव को भी विचार तारतम्य का फंलछ 
माना था । इसके मत से ज्ञान की स्थिति डावाँडोल हो गई थी। 
ऐसी अवस्या में ज्ञान की सम्भावता ओर सीमाओं की परीक्षा 
आवश्यक हो गई थी। काण्ट ने तीनों मानसिक शक्तियों के 
सम्बन्ध से तीन परीक्षाएँ या सीमांसाएँ लिखीं--बुद्धि के 
सम्बन्ध से शुद्ध बुद्धि की परीक्षा या मीमांसा ( (४00४७ 0 
एप्र४ १९४४०7 ), संकल्प के सम्बन्ध से ऋृत्यबुद्धि की परीक्षा 
(0७४00४४ ० ?78९४९४) ९३४०7) ओर भावता के सम्बन्ध 
से निणय की परीक्षा ( 2:॥906४९ ० 300.2 ०7९७६ ) 
काण्ट ने भी लॉक की तरह ज्ञान से पूव ज्ञानोपाजन 
की शक्ति और विधि की परीक्षा की | दूरवीक्षण यंत्र के द्वारा 
तारागणों की परीक्षा करने से पहले हमको उस यंत्र की परीक्षा 
करनी चाहिए । यह परीक्षा उसने अपने “शुद्ध बुद्धि की परीक्षा” 
नामक मंथ मे की है। ज्ञान का आकार निर्णय (70027८४४) रूप 
है; क्योकि सब ज्ञान ताकिक निणेय के रूप में लाया जा सकता 
है| निणुय में सम्बन्ध-महण आवश्यक है। सम्बन्ध दो में होता है। 
निणय या प्रतिज्ञा से, जो एक प्रकार से उसी का हआ है, दो 
पद होते हैं--एक उद्द श्य और दूसरा विधेय । जलोचण #ज फी 
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जिसके बारे में कुछ कद्दा जाय; और जो कुछ कहा जाय, बहू विधेय 
है। प्रतिज्ञाएँदो प्रकार की होती हैं। एक में ऐसा होता है 
कि उद्देश्य का, जो पहले से ज्ञात है, विधेय द्वारा विवरण कर देते 
हैं। जैसे त्रिभुज में तीन भुजाएँ होती हैं। जो त्रिुज 
को जानता है, वह यह भी जानता है कि त्रिप्ुज में तीन झुजाएँ 
होती हैं । तीन भुजाओं का होना त्रिश्लुज के बोध में शामिल है। 
इससे ज्ञान की कोई वृद्धि नहीं हुईं । ऐसी प्रतिज्ञाओं को वियोजक 
या विश्लेषक ( 87990० ) कहते हैं; क्योंकि इन प्रतिज्ञा- 
ओं के उद्देश्य के बोध में जो कुछ वर्तमान है, उसी का वियो- 
जन या विश्लेषण कर उसके फल में से किसी बात को विधेय 
से प्रकट कर देते हैं । विधेय में कोई ऐसी बात नहीं होती जो 
उद्दे श्य में वतमान न हो। 

दूसरे प्रकार की प्रतिज्ञा ऐसी होती है जिसमें विधेय से ऐसी 
कोई नई बात जान पढ़े जे। उद्देश्य के अथ-ज्ञान से नहीं विदित 
होती । जैसे प्थ्वी सू् के चारों ओर घूमती है | इस भतिज्ञा में 
पृथ्वी शब्द से फिसी को कभी यहद्द नहीं ज्ञाल दो सकता कि वह 
सूर्य के चारों ओर घूमती है. या नहीं; इसलिये विधेय सवेथा 
नया है । ऐसी प्रतिज्ञाओं को संयोजक प्रतिज्ञा ( 579/8680 ) 
कहते हैं; क्‍योंकि इनमें दो नई बातें जोड़ी जाती हैं । 

संयोजक प्रतिज्ञाओं में कद्दी कहीं सम्बन्ध आकस्मिक होता है । 
जैसे आज आकाश मेघयुक्त है । यहाँ आकाश का मेघयुक्त होना 
सबंदा के लिये नहीं है । पर दूसरे उदाहरणों में, जेसे-त्रि्ुज के 
तीनों कोण मिलकर दो ऋजु कोण के बराबर होते हैं--विधेय 
और उद्देश्य का सम्बन्ध सब देश और सब काल के लिये है । 
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इसी सार्वकालिक और सावेत्रिक सम्बन्ध-प्रहण को वास्तव ज्ञान 
कहते हैं । किन्तु यह ज्ञान अनुभव से खतन्त्र संयोजक प्रतिज्ञाओं 
द्वारा हो सकता है । अनुभव के पश्चात्‌ होनेवाली अतिज्ञाएँ 
अवश्य ही भावी सत्य की कीटि तक नहीं पहुँचतीं; क्योंकि संभव हे 
कि भावी अनुभव पिछले अनुभव को काट दे । इसलिये जो ज्ञान' 
अनुभव से खतन्त्र है, वही अवश्यम्भावी और निरपेक्ष कहाजा 
सकता है। किन्तु यह ज्ञान संयोजक होना चाहिए; क्योंकि वियो- 
जक से कुछ लाभ नहीं । उससे हमारे ज्ञान की वृद्धि नहीं दो 
सकती । ऐसे अनुभव-खतन्‍्त्र संयोजक ज्ञान को काए्ट असस्भव 
नहीं मानता था। वह, यह देखना चाहता था कि किन विषयों में 
ऐसे ज्ञान की संभावना है । इसी विचार से उसने अपनी परीक्षा 
आरम्भ की | शुद्ध चुद्धि की परीक्षा फे दो अंग हैं--एक अनु- 
भवातीत संवेद्न शास्र ( ]:४॥8०९४१९४४] 2३5४7९४९८5 ) 
ओर दूसरा अनुभवातीत तकंशाख्र (77878०९90९॥६४] [,02०)$ 
पहले का सम्बन्ध संवेदन से और दूसरे का प्रत्यय, विचार या 
बोध से है। हमारे ज्ञान में दोनों ही का काम पड़ता है। संवेदन 
( 88॥52(0॥85 ) प्रत्यय या बोधों के बिना अंध और भावरहित 
है; भौर बिना संवेदनों और प्रत्यक्षों के बोध ( ००॥४०९७६ ) 
खोख्ले हैं । इसलिये दोनों ही की परीक्षा आवश्यक है। हमारे 
संवेदन हमको देश (9920०) और काल (7५४४७) दो मानसिक 
चश्लुओं द्वारा प्राप्त होते है.। कोई ऐसा संवेदन या प्रत्यक्ष न दोगा 
जो फिसी देश या काल से बाहर हो । सब के साथ कब और 
कहा लगा हुआ है। देश हमारे संवेदनात्मक ज्ञान की बाहरो 
खिड़की है और काल भीतरी खिड़की है । देश, काल, “बाहरी 
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पदाथ नही हैं । ये हमारे अनुभव में नहीं आते, वरन्‌ हमारा 
सब अनुभव इनके द्वारा होता है। इनका ज्ञान हमको अनुभव से 
खतन्त्र होता है । काण्ट ने देश और काल को केवल ज्ञान का 
प्रकार ही नहीं माना, वरन्‌ उसके सत से हमको शुद्ध देश और 
काल का अनुभव हो सकता है। इसी लिये इनके सम्बन्ध सें हम 
धनुमव से खतन्‍त्र संयोजनात्सक ज्ञान प्राप्त कर सकते हैं। 
इसी लिये अंकगरितत और रेखागणित में अवश्यस्भावी ज्ञान की 
सम्भावना है । 

अब यह प्रश्त उठता है कि संवेदर्नों का वास्तविक रूप क्‍या 
है । हमारे प्रत्यक्ष (?०7८०८०८४०7७) शुद्ध नहीं हैं । उन्तमें मीतरी 
और बाहरी दोनों ही अंश वतमान हैं । हम यह नहीं जान सकते 
कि शुद्ध बस्तु ( "फ्राश्म्ट !7 5८ ) क्‍या है। हम जो कुछ 
जानते हैं, वह अपने प्रत्यक्षों को जानते हैं; किन्तु इसके साथ यह 
भी जानते हैं कि इनके आधार सखरूप कुछ शुद्ध वस्तु दै अवश्य । 
इसी प्रकार भीतरी शुद्ध वस्तु भी कुछ जरूर है, और संभव दै कि 
दोनों का एक आधार हो। 

हमाय ज्ञान संवेदनों पर ह्दी समाप्त नहीं हो जावा । हमारे 
ज्ञान में सम्बन्ध रहते हैं । ये सम्बन्ध कहाँ से आते हैं, इसी 
बात का निर्णय अनुभवातीत तक का है। सूय्ये और पत्थर दोनों 
प्रत्यक्ष हैं, किन्तु सु्य के कारण पत्थर गरम द्वोता है, यह ज्ञान है । 
इसमें सम्बन्ध दिखाए गए हैं । प्रज्ञा ( एम्रतला5४४म्रतताए ) 
द्वारा संवेदन-जन्य प्रत्यक्षों में सम्बन्ध लगाए जाते हैं । यहाँ पर 
कोशट ने अछुभव वाद और बुद्धिवाद दोनो का योग कर दिया 
है औरे दोनों को एक दूसरे को बात न मानने की मूल बतला दी 


[ १७३ | 


है । हमारा सारा ज्ञान बुद्धि की बारह संज्ञाओं छारा व्ववस्थित 
होता है। ये संज्ञाएं हमको तकशासत्र की प्रतिज्ञाओं से मिलती 
हैं। जितने प्रकार की प्रतिज्ञार हो सकती है, उतनी हा संज्ञाएँ 
( 0५६४९०११७४ ) हैं । निणेयों के चार मुख्य वर्ग हैं--परिमाण, 
गुण, सस्वन्ध और प्रकार । इन चारों मे प्रत्येक के तीन तीन 
भेद हैं। परिमाण के तीन भेद हैं--एकात्मक, पूणव्याप्ति-बोधक 
और अपूण व्याप्तिबोधक। गुण के तीन भेद हें--भावात्मक, 
अभावात्मक और अनिश्चित। सम्बन्ध के तीन भेद्‌ हैं--खर्तन्न, 
सापेज्ञ और सविभाग (या वेकल्पिक)। प्रकार के तीन भेद हैं--- 


दे 
सम्भावना, प्रतिपत्ति और आवश्यक प्रतिपत्ति | प्रत्येका व के 
उदाहरण इस प्रकार है-- 


एकात्क--राम विद्वान है। 


परिमाए-- | पूर्ण व्यप्तिबोधक--सब मलुष्य नाशवान हैं । 
९ 

अपूरण व्याप्तिबोधक--छुछ मनुष्य मूखे हैं । 
भावात्मक--सलुष्य प्राणी है । 

गुण-- अभावात्मक--पत्थर श्राणी नहीं है । 
अनिश्चित--इैश्वर अमर है । 
खतंत्र--आत्मा अमर है। 

सम्बन्ध-- 


सापेत्ष-यदि आत्मा अमूर्त है तो अमर है । 
कल्पिक--या तो आत्मा मूत्त है, या 'अमूते है। 
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सम्भावना--मनुष्य कदाचित्‌ सौ बर्ष से भी 
अधिक जी सकते हैं । 
अकार--- प्रतिपत्ति--आत्मा अमूते है । 
आवश्यक श्रतिपत्ति--आत्मा को अमू्त होना 
चाहिए । 
इन सब वाक्यों के सम्बन्ध से बारह संज्ञाएँ ((१४६९७2०१३९८५) 
मानी गई हैं--- 


एकता ६ 
00 2 
(20876(५ ई हम 
बहुत्व ४]779१0ए 
सत्ता 58००१09 
शुणख 
0००६ अभाव ९2४00 
8 + 
। संकोच एआ्8 ४०7 
सेवन द्र्ग्य जाफडॉश70९8 
फाय कारण भाव (५४४०६9 
छ९०६007 
अन्योनय भाव [९९९७7०९०६७ 
संभावना 70599॥॥9 
500 वास्तविकता 8०८४६ 
0०१७7 


अवश्यम्भाविता २९९९८५5७१६ए 


यही वारद वे या संज्ञाएँ हमारे ज्ञान फो व्यवस्थित करती 
हैं। अजुभववादो यह मानते थे कि बाहर से अंदर की व्यवत्या 
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होती है; किन्तु काण्ट ने यह दिखलाया है कि अंदर से बाहर 
की व्यवस्था होती है। काण्ट ने दाशेनिक संसार में यही सब से 
भारी परिवतंन किया है; इसलिये यह दशेन शास्त्र का कॉपर्निकस 
(७९०७८:४१८४७) कहा गया है। जिस प्रकार कॉपनिकस ने पृथ्वी 
के स्थान में सूये को संसार का केन्द्र माना था, उसी प्रकार काण्ट 
ने ज्ञान का केन्द्र बाहर से अंदर कर दिया था | 

इन संज्ञाओं द्वारा हमारे ज्ञान का रूप निश्चित हो गया। 
हमारे प्रत्यक्ष स-सम्बन्ध होगे। कोई काये बिना कारण के न 
होगा । हम इन सब सिद्धान्तों को अपने अनुभव में लगाते हैं । ह 
अब यह प्रश्त॒ उपस्थित होता है कि प्रज्ञा (0॥66९78६870!72) 
की संज्ञाएँ संवेद्नों पर किस प्रकार काम करती हैं। इसका 
उत्तर देने में काएट काल की सहायता लेता है। काल एक 
प्रदार से भीतरी भी है और बाहरी भी है। सब संज्ञाओं का 
काण्ट ले काल के शब्दों में नामकारण किया है। जैसे “एकता” को 
काल का एक क्षण कहा है; 'पूरेता' को काल का प्रत्येक क्षण 
भोर “बहुत्व' को काल के अनेक क्षण कहा है। अपनी इस क्रिया 
को काण्ट ने (30॥6शा«8॥ ०६ ६7९ छ486:5६४74472 ) 
अथोत्‌ भ्रज्ञा का व्यचस्थापन कहा है । 

ये सज्ञाएँ अनुभव के भीतर दृश्य पदार्थों (?#९707९॥४) 
पर प्रयुक्त होती है; क्योंकि अज्ञुभव में शुद्ध वस्तु नहीं आती । 
चाहरी वस्तु का वास्तविक रूप हमारे अलुभव में नहीं आता; 
ओर भीतरी वस्तु का भी दृश्य साग ( [7९४०४८०४७ ) दी 
हमारे अनुभव में आता है। हम अपना वास्तविक स्वरूप 
((९००॥7९॥8) नहीं देख सचहूते; अपनी संज्ञा की दुत्तियों रो दी 


[ १७६ |] 


देख सकते हैं। अदृश्य का हम को विश्वव्यापी एवं अवश्य- 
म्मावी अनुभवातीत ज्ञान नहीं हो सकता । इसलिये अनु भवातीत 
तत् ज्ञान (१(९८४४०४9४१०५) नहीं हो सकता । तब भी हमारी 
संक्षाओं मे अनुभव से बाहर जोने की प्रवृत्ति होती है। यह 
प्रवृत्ति स्वाभाविक है, इसको हम रोक नहीं सकते । किन्तु 
इसके फल खरूप श्रम से बच सकते हैं। इस प्रवृत्ति का 
फल यह है कि हमारी बुद्धि ((१८४४०४) एक सष्टि शास्र, आत्म 
शास्त्र या इश्वर शास्त्र बनाती है। जिस प्रकार मेंधा या 
प्रज्ञा के प्रत्यय ताकिक वाकक्‍्यों के आधार पर बने हैं, उसी प्रकार 
बुद्धि के प्रत्यय अनुमान के प्रकारों के आधार पर बने हैं । अजु- 
मान तीन प्रकार का है-शुद्ध ( 0४६०४०7०१०७] ), काल्पनिक 
( प99०7४४४९०९ ) और वैकल्पिक ( 098$0०७४४९ )। शुद्ध के 
आधार पर आत्मा का विचार है, काल्पनिक के आधार पर 
संसार का और वैकल्पिक के आधार पर ईश्वर का विचार है । यदि 
काण्ट अपनी बुद्धि की एक उड़ान और लेता, तो अनुमान के तीनो 
प्रकारों की एकता के आधार पर आत्मा, संसार और इश्वर की 
एकता कर देता । 

यह विचार अनुभवातीत विषयों में काय-कारणता, एकता, 
पूर्णता आदि संज्ञाओं के लगाने का फल है। किन्तु ये शास्त्र 
असम्भव हैं । तो फिर क्या बुद्धि का यह उद्योग निष्फल है? नही । 
सृष्टि, शंधर और आत्मा के विचार बुद्धि के विचार कहे जाते हैं। 
ये हमारे विचार के नियामक हैं। इनसे हमको विचार में बहुत सहा- 
यता मिलती है। सृष्टि शाक्न, आत्म शास्त्र, इश्वर शासत्र ये सब 
दृश्य और अदृश्य में भेद न करने की भूल से सम्बन्ध रखते हैं । 
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इनके मानने में की ताकिक कठिनाइयाँ आगे दी जायेंगी । 

सब से पहले आत्म शास्त्र या मनोविज्ञान पर विचार किया 
जाता है । आत्म शास्त्र के चार ध्येय हैं--(१) आत्मा द्र॒व्य द्दे । 
(२) आत्मा अमिश्रित है; और उसका नाश नहीं होता । (३ ) 
आत्मा पुरुष रूप है। और ( ४ ) आत्मा का खतंत्र अस्तित्व है । 
इसके विषय मे काएट का कहना है कि आत्मा का यह वर्णन अनुभव 
की आत्मा से भिन्न है। हमको अपनी मनोवृत्तियों का ज्ञान है 
कि ये एक और अमिश्रित हैं । हम अपने ज्ञान से बाहर नहीं 
जा सकते। ययपि ज्ञान की एकता के लिये ऐसी आत्मा की 
आवश्यकता है, तथापि हमको यह अधिकार नहीं कि आदशो को 
वस्तु बना दें । 

हम दृश्य से बाहर जाकर अदृश्य के विषय में कुछ नहीं कह 
सकते। विचार को वस्तु बना देना बुद्धि की भूल ( [8790- 
2577 ० २९४5०॥ ) या बुद्धि का तकोभास है। 

डेकाट ने जो सिद्ध किया था कि मैं विचार करता हूँ, 
इसलिये में हूँ, यह अनुमान ठीक नही है । डेकार्ट को केवल इतना 
द्वी कहने का अधिकार था कि विचार! है। उसका विचारों से 
वस्तु रूप कतो तक पहुँचना ठीक नहीं था । 

इसी प्रकार सृष्टि के विषय सें काण्ट ने चार सप्रतिपक्षी तक 
दिए हैं । जब इनके पक्त और प्रतिपक्ष दोनों ही ठीक हैं, तब इनके 
विषय सें कोई निश्चित ज्ञान नहीं हो सकता | 
(१ ) सृष्टि का सप्रतिपत्ती तके--- 


पक्ष--विश्व का समय में आरम्भ है; और देश सीमा से 
घिरा हुआ है । 


५९ 
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प्रतिपक्त--विश्व अनादि और सीमा-रदहित है । 
€ २ ) अमिश्रता का सप्रतिपक्ती तक-- 

पक्त--जगत्‌ अमिश्रत अणुओं में विभक्त दो सकता है. और 
चे अणु अविभाज्य हैं । 

प्रतिपक्ष--जगत्‌ अनन्त विभाज्य पदार्थों का बना है और 
संसार सें अधिभाज्य कोई पदार्थ नहीं है । 
€ ३ ) खतंत्रता सम्बन्धी सप्रतिपक्षी तके--- 

पक्ष--विश्व में खतंत्रता है । 

प्रतिपक्ष--विश्व में खतंत्रता नहों है और प्रत्येक घटना कार्य 
कारण की आवश्यकता से बँधी हुई है । 
( ४ ) ईश्वर सम्बन्धी सप्रतिपक्ती तके-- 

पच्ष--विश्व में या उससे बाहर उसका कारण रूप निर- 
पेक्ष पदाथ है । 

प्रतिपक्ष--विश्व के अंदर या बाहर कोई निरपेत्ष पदाथ नहीं है! 

दोनों पक्तों की सिद्धि आगे दिखाई जाती है । 


(१) 


पक्ष--विश्व देश तथा काल द्वारा -परिमित है । 

उपपत्ति--मान लो कि विश्व देश में अपरिमित या अनन्त 
है । तो कुल विश्व अनन्त पदार्थों या हिस्सों का एक योग हुआ | 
इन अनन्त हिस्सों के जोड़ने में अनन्त काल लगना चाहिए। पर 
जब हमको आज इस “विश्व” का ऐसा ज्ञान सम्भव है, तो यह 
अनन्त काल बिता चुका और अनन्त द्विस्सों का योग हो चुका। 
इससे विश्व जिन हिस्सों का घना है, वे अनन्त नहीं हैं । इसलिये 
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विश्व को देश में परिच्छिन्न मानना चाहिए। इसी प्रकार काल में 
भी; क्योंकि अपरिमित मानने से प्रत्येक क्षण पर्यन्त अन्त काल 
का बीत जाना कहना पड़ेगा; और अनन्त काल का व्यतीत हो 
जाना व्याघात है । 

प्रतिपक्त--विश्व देश तथा काल में सीमा-रदित है । 

उपपत्ति--विश्व अखिल पदाथ मात्र का पुंज है। यदि वह 
ससीम है, तो उसकी सीमा के बाहर क्‍या है ९ यदि कोई पदार्थ 
डी उसकी सीमा पर है, तो वह विश्व की सीमा नहीं, किन्तु विश्व 
का ही हिस्सा है । यदि सीसा पर कुछ नहीं है, तो वस्तु कौ सीमा 
अबरस्तु हुई; अथोत्‌ कोई सीमा न हुई । 

इसी प्रकार काल में भी अनादिता सिद्ध है; क्योंकि यदि विश्व 
का कभी किसी काल में आरम्भ हुआ है, तो उससे पूवे के काल 
में कुछ नहीं था। शून्य का काल भी शुन्य होगा अथोत्‌ कुछ न 
होगा । इससे विश्व अनादि है । 

(२) 

पतक्त-जगत्‌ निरवयव अथोत्‌ अविभाज्य परमाणु ओं से बना है। 

उपपत्ति--यदि जगत्‌ में अनन्त विभाज्यता सानी जाय, 
तो सच परमाणु भी अवयवी होंगे; और अविभाज्य श्वयव 


न होने से अन्त में शून्य ही रह जायगा | किन्तु यह असम्भच 
है कि यह जगत्‌ शून्य से बना हो; क्योंकि असतू से सत्‌ नहीं हो 
सकता । इससे अविभाज्य अवयच 


ही परमाणु हैं और उन्हीं से 


जगत्‌ बता है । 


अतिपक्त--जगत्‌ में अविभाज्य कोई पदार्थ नहीं है किन्तु 
अनन्त विभाज्यता है। हे 
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उपपत्ति--मूचे जगत्‌ के अवयव भी मूरते होंगे। परमाणु 
मत हैं; अतः वे कुछ आकाश अवश्य घेरेंगे; क्योंकि सब भूत पदाय 
स्रीमा या आयाम रखते हैं | जब परमाणु आकाश घेरते हैं, तब 
वे विभाज्य अवश्य हैं । यदि उनको अमूचते या निराकार कहा 
जाय, तो वे मूचते पदार्थों के अवयव नही हो सकते । निराकारों के 
योग से साकार की उत्पत्ति नही हो सकती । 

(३) 

पक्त--विश्व में कोई खतन्त्र कारण है । 

उपपत्ति--यदि ऐसा मानेंगे, तो प्रत्येक कारण का भी 
कारण और उसका भी कारण मानना पड़ेगा जिससे अनवस्या 
होगी । इस अनन्त कारण झऋंखला मे भी कारण मात्र में कार्य 
आ जाने से कोई काये उत्पन्न होना असम्भवन होगा; क्योंकि 
काये होने के लिये कारण का द्वोना आवश्यक है और उस 
कारण-रूपी काय के लिये उसके पूर्ण कारण का द्ोना इत्यादि । 

प्रतिपक्ष--विश्व में कोई खतन्त्र कारण सम्भव नहीं । 

उपपत्ति--यदि्‌ कोई खतन्त्र कारण माना जाय, तो उसकी 
दो अवस्थाएँ माननी पढ़ेंगी। एक तो वह जिसमें कि वह 
हमेशा से था; और दूसरी वह जो उसने कारये उत्पन्न करने के 
समय घारण की । इससे एक वस्तु की बिना किसी कारण के दो 
अवस्थाएँ हो गईं । पर यह मानी हुई बात है कि प्रत्येक दृश्य 
(?४९४००४८००) काय होता है, अतः खतन्त्र कारण सम्भव नहीं ! 

( ४ 

पक्ष--विश्व या उससे बाहर विश्व का खतन्त्र औौद 

आवश्यक कारण है । 
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उप्पत्ति--पूरव में खतन्त्र कारण की जो उपपत्ति दी गई है; 
बही यहाँ भी लगती है । ध 

प्रतिपक्ष--विशख्व में या उससे बाहर उसका कोई खतन्त्र या 
आवश्यक कारण नहीं है । दि 

उपपत्ति--खतन्त्र इेश्वर को यदि संसार का कारण मान, ता 
यह प्रश्न उठता है कि यह ईश्वर संसार के भीतर है या बाहर । 
यदि भीतर है, तो या तो आरम्भ के समय होगा या ससस्त 
संसार-स्वरूप ही होगा। पर आरम्भ तो एक क्षण है। उसके 
यहले कोई क्षण था या नहीं ९ यदि आरम्भ के पहले भी क्षण 
था, तो आरम्भ को आरम्भ ही नहीं कह सकते; और यदि कहें 
कि पहले चुण नहीं था, यह असम्भव सा है, क्योंकि काल अनादि 
ओर अनन्त है । इससे आर3्भ में स्रष्टा को नही मान सकते । 
ओर समस्त विश्व-खरूप भी इेश्वर नहीं हो सकता; क्योंकि 
इन परिसित, सदोष और सापेक्ष्य वस्तुओं की समष्टि कितनी 
ही बड़ी क्‍यों न हो, उससे इश्वर बन नहीं सकता--जसे एक लाख 
सूर्खा' की समष्टि का अथे एक बुद्धिमान्‌ नहीं हो सकता । और 
यदि स्रष्टा को सृष्टि के बाहर माने, तो देश काल भी सृष्टि के अन्तर्गत 
है। इससे सष्टा देशकालातीत होता है; और ऐसी वस्तु का देशकाल 
से सम्बन्ध नहीं हो सकता और नउससे देशकालावर्छन्न संसार 
की सृष्टि ही हो सकती है। 

इस ढंग से सष्टिवाद के विरोध दिखाए गए हैं । इसी प्रकार 
फाणट ने आत्मवाद और इश्वरवाद मे भी विस्तार-पूवेक अलुप- 
कत्तियाँ दिखाई हैं, जो यहाँ संक्षेप में कही जाती हैं । 

काण्ट ने आत्मा और सृष्टि का खण्डन करके बड़े विस्तार से 
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इश्वर के प्रमाणों का खण्डन किया है । ऐन्सेल्म, डेकाट आदि के 
कहा है कि यदि ईश्वर कोई वस्तु नहोता, तो ईश्वर का प्रत्यय 
हृदय में केसे आता! पर इसका खण्डन तो गेलीलियो ने ही किया 
है । मनुष्य के हृदय में ईश्वर की कर्पना होने के कारण यदि उसकौ 
पारमाधथिक स्थिति मानते हैं, तो संसार में जितने भिश्लुक हैं, वे 
मन से अशर्फियों की कल्पना करके उनकी वास्तविक स्थिति कर लें 
ओर करोड़पति हो जायेँ । इससे ईश्वर का सत्तामूलक प्रमाण 
( (0780!0209 7?॥0० ) असिद्ध हुआ । 

अब यदि दूसरा काय-कारण भावमूलक प्रमाण (0०५॥00+ 
20 ४] 7700) ले, तो भी कई आपत्तियाँ खड़ी होती है | 

ताकिकों ने कद्दा है कि सम्पूर्ण संसार काये है; इसलिये 
इसका कोई कारण अवश्य होगा। यदि प्रथम कारण न 
मानें, जो कि खयंभू और नित्य है, तो एक का कारण दूसरा, 
ओर उसका तीसरा कारण मानना पड़ेगा, और अनवस्था दोष 
था जायगा । 

पर इन लोगों ने यह नहीं समझा कि खयभू नित्य आकाश ईश्वर 
का, काये और विकार सम्बन्ध द्वी केसे हो सकता है। और 
यदि उसमें भी विकार मानें, तो इश्वर अनित्य हो जाता है । यदि 
किसी प्रकार का सम्बन्ध मान भी लिया जाय, तो भी वह कारण 
प्रकृति या अव्यक्त जड़ स्वरुप दया भक्तों का साकार 'पर- 
मेश्वर है, यह कैसे निश्चय हुआ । 

अब तीसरा प्रमाण प्रयोजन मूलक ( 7९]६०१०९४९४ा 
४:००) लीजिए । इसके अनुसार इस संसार में बिना प्रयोजन 
कोई वस्तु नहीं दिखाई देती। संसार की छोटी से छोटी 
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ओर बड़ी से बड़ी सभी चीज़ें किसी प्रयोजन के लिये बनी 
हुई जान पड़ती हैं। ऐसे साथेक संसार का कत्तो अवश्य 
अनन्त ज्ञानवान और पूर्ण बुद्धिमान है। इस घात को लेकर 
व्याख्याता और उपदेशक लोग खूब लेकचर बाज़ी कर जाते 
हैं; और लोगो के चित्त पर इस प्रमाण का बहुत बडा असर 
पड़ता है। पर यदि वेज्ञानिक दृष्टि से देखें तो यह प्रमाण अत्यन्त 
तुच्छ और स्ेथा असंगत है। भला देखिए तो मनुष्य अनेक कोटि 
सूय चन्द्र आदि से युक्त इस संसार के एक पृथ्वी रूपी कण को 
देखता है। उस सम्पूरों पृथ्वी के भी समस्त भागों को किसी ने नहीँ 
देखा है । पृथ्वी पर की वस्तुओं के स्वभावों का मनुष्य को छान 
नहीं है । ऐसी अवस्था मे प्रमेय के एक कण को देखकर अप्रमेय 
विषयो पर तक करना भारी भ्रम है। यह तो उस फल के कीड़े की 
सी दशा है, जो फल के अंदर रहकर उसी को समस्त संसार मानता 
है। और भी देखिए, वैज्ञानिक प्रमाणों से द्ृज्य तो अनश्वर है; फिर 
उसकी सृष्टि और संहार इश्वर कैसे कर सकता है । वृक्ष, पर्वत, 
तारा आदि समस्त जगत्‌ तो स्वभावसिद्ध तकहीन देख पड़ता है । 
तो थोड़े से कृत्रिम घट, पट आदि के दृष्टान्त से उन्हे सकतृक 
माना जाय यथा वृक्षादि दृष्टान्तों से, जिन्हे स्वप्त मे मनुष्य नहीं 
बना सकता, सकतेक माना जाय ९ इसके अतिरिक्त एक और 
बात है । आप जो प्रयोजन से इश्वर की सिद्धि करते है, उसमें 
प्रयोजन किस का साना जाय ९ वस्तुओ में ससवेत प्रयोजन है 
या तुम्हारी समर में प्रयोजन दिखलाई पड़ने लगा; इसलिये उसे 
मानते हो १ वस्तु में प्रयोजन रह नहीं सकता; और कल्पना को 
प्रमाण नहीं मान सकते । 
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इस प्रकार काण्ट ने यह दिखाया है कि संविद्वाद, परमाणु- 
बाद, इश्वरवाद आदि सभी दाशंनिकू कल्पनाएँ बुद्धि ज्ञान से 
असिद्ध हैं । वास्तविक बाह्य वस्तु अज्ञेय है और उसकी भ्रमाता 
मानसिक स्थितियों से जो परे आत्मा है, वह अज्लेय है; और इन दोनों 
अज्ञेय तत्वो का सम्बन्ध भी अज्ञेय है। इस सम्बन्ध से जो आमास 
दोता है, वद्दी संसार है | यह नहीं कद्दा जा सकता कि इस संसार 
के आधारभूत बाह्य और आत्मिक तत्वों का वास्तविक स्वरूप क्‍या 
है। हमारी बुद्धि अनुभव से बाहर जा सकती है; और आत्मा 
तथा परमात्मा हमारे सवेदनात्मकु अनुभव का विषय नहीं हैं । 
बुद्धि की खाभाविक प्रवृत्ति अनुभव से 5बाहर जाने की है; किन्तु 
उसको अपने बाहर के विषयों के सम्बन्ध में कहने का अधिकार 
नहीं है। और यदि बुद्धि इस अधिकार से बाहर जाती है, तो उसको 
त्ार्किक कठिनाइयों का खामना करना पड़ता है। काण्ट इन कठिना- 
इयों को देखता हुआ वद्दी पर नहीं रुक गया । यदि आत्मा और 
परमात्मा सचा तक पहुँचने के लिये शुद्ध बुद्धि का ढर बन्द था, 
लो उसके लिये कृति बुद्धि का द्वार खुल गया । 

काणट ने अपनी “ऋतिबुद्धि की परीक्षा” ( 0सप्ततुप्र८ ण 
7:2९७४९०-) ॥२९७४०४ ) में यह दिखलाया द्द कि आचार का 
च्षेत्र अनुभव से खतन्‍्त्र है। आचार का सम्बन्ध औचित्य 
से है। इसका परिमाण हमको अलुभव से नहीं मिलता । 
अनुभव में जो छुछ है, वही मिलेगा । 'होना चाहिए्ट का 
ज्ञान हमको नेतिक परिसाण से मिलता है । यह परिमाण 
वैदिक विधि वाक्य की भाँति शुभाशुभ फन्न से स्वतन्त्र है। 
हमारा नेतिक परिमाण हम को यह नहीं बतलाता कि अपने सुख 
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या उन्नति के लिये सच बोलो। इस बात में कार्ट का मत भगव- 
हीवा के सिद्धान्त से बहुत कुछ मिलता है & । काण्ट के मत से 
कर्तव्य कर्म वही है जिसे यदि सब लोग करें, तो किसी प्रकार 
की बाधा न पड़े । सब लोग सच बोल सकते हैं, किन्तु झूठ 
जहीं बोल सकते । ऐसा कतव्य कम किसी लाभ के लिये नहीं 
करना चाहिए, वरन्‌ कतेव्य बुद्धि से करना चाहिए। यद्यपि प्रायः 
शेसा होता है कि श्रेय एक ओर ले जाना चाहता है और प्रेय 
दूसरी ओर, तथापि जो लोग श्रेय की ओर जाना चाहते हैं, वे 
उस ओर जा सकते हैं। कतंव्य के साथ शकयता लगी हुई 
है । यदि कतेव्य कम सनुष्य की शक्ति से बाहर होते, तो मनुष्य 
उनके करने के लिये उत्तरदायी न होता | कतेव्य कम तो हम 
अपनी रुचि और भ्रवृत्तियो के प्रतिकूल जाकर भी कर सकते हैं 
और कर लेते हैं; ओर यही हमारी स्वतन्त्रता का प्रमाण है । यही 
सतन्‍्त्रता हमको यह बतलाती है कि हमारी आत्मा दृश्य संसार 
की काय्ये कारण खझंखला से बाहर है । जो चीज काय्य कारण 
आंखला में बंधी हुईं है, वह स्व॒तन्त्र नहीं हो सकती । इस प्रकार 
आत्मा का अस्तित्व और उसकी खतन्‍्त्रता स्थापित कर काणट 
ने अमरत्व और इश्वर को भी सिद्ध किया। यद्यपि मनुष्य का 
कर्तव्य सुख रूपी फल्न से निरपेक्ष है, तथापि यह बात अनुचित 
होगी कि हमारे सत्काय का फल शरीर के नाश के साथ नष्ट हो 
जाय । इसके साथ ही यह भी आवश्यक है कि मनुष्य को ऐसा 
अंखार मिले जिसमें वह पूर्ण खतंत्रता के साथ कतेव्य पालन 
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कर सके। ऐसी पूर्ण खतंत्रता भौतिक शरीर से छुटकारा पाने पर 
ही मिल सकती है। यह बात विचारणीय है कि कठिनाई से रहित 
संसार में कत्तेव्य करने का ऐसा महत्व न होगा जैसा कठिनतापूर्ण 
संसार मे । यद्यपि पत्ती को वायु से रुकावट होती है, किन्तु. 
वायुमण्डल के बाहर पक्ती उड़ने मे असमर्थ हो जायगा। पूरे 
स्वतंत्रता एवं अपने कत्तेव्य का फल भ्राप्त करने और कर्तंव्य में 
लगे रहने के लिये अमरत्व आवश्यक है । इसके साथ 'ससार में 
बुराई को भलाई के ऊपर सत्व जमाने से रोके रखने के लिये और 
सखार को कत्त व्य कर्म करने के योग्य बनाये रखने के लिये इश्वर 
की आवश्यकता है । काण्ट ने जिन बातों को शुद्ध बुद्धि की 
मीमांसा द्वारा अज्ञेय कहा था, उनको कति बुद्धि की मीमांसा में 
ज्ञेय सिद्ध कर दिया, यद्यपि दोनों मीमांसाओ में ऐसा विरोध 
नदी दोना चाहिए था । काण्ट ने अपने दशन में यह बतला दिया' 
कि हम बुड्धिज्ञान में अपने पुरुषत्व का अनुभव नहीं करते, 
वरन्‌ अपनी क्रिया में करते हैं। अब देखिए, कास्ट अपनी 
तोखरी मीमांसा में क्या कहता है। 
अपने तीसरे ग्रंथ में, जिसका नाम “निणेय शक्ति की परीक्षा” 
( (४80४८ ० 7४0727ल्‍स्‍7९४६ ) है, काए्ट ने एक प्रकार से 
शुद्ध बुद्धि और क्ति बुद्धि का संयोजन किया है। बुद्धि शक्ति से 
निमश्वयात्मक सत्त्‌ का ज्ञान होता है । उसमे प्रकृति के नियमों की 
निश्चयता का बन्धन है। कृति बुद्धि औचित्य की ओर ले जाती' 
है। ओऔचित्य का सम्बन्ध खतंत्नता से है। यदि मनुष्य खतंत्र 
नही है, तो उसझे लिये उचित और अलुचित क्या ? इन दोनों 
के धीच में निणेय बुद्धि था शक्ति पुल का काम देती है १ 
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निर्णय बुद्धि का विषय है । सौन्दर्य और प्रयोजन-प्राहकता शक्ति- 
(28578०९४४९ 29 (6 (६]९०१०४९७) 8९786) के द्वारा हि” 
श्रौर “होना चाहिए” के बीच में सम्बन्ध स्थापित हो जाता है । 
सौन्द्य्ये में वस्तु और आदश दोनों ही होते हैं. । इन्हीं का 
सम्बन्ध स्थापित करने के कारण तक शाज्ष में इस बुद्धि को 
निणय बुद्धि कहा है; क्योंकि तके का “निरणेय” (]70877९४0) ' 
भी दो पदार्थों में सम्बन्ध स्थापित करता है. । सोन्दय्य द्वारा 
जो है, उसी में “होना चाहिए” का योग होता है। सौन्दय्येः 
वस्तु में नहीं है, बरन्‌ सोन्दय्ये श्राहक शक्ति का फल है । 
वही सुन्दर है जो सबको बिना किसी विचार के अवश्य 
अआह्ादित करे। 'आह्ादित करना “गुण” का अंश है। 
विना किसी विचार के इससे “सम्बन्ध प्रकट होता है। 
अवश्य प्रकार सूचित करता है। संस्कृत ग्रंथों सें भी कदि 
की भारती को, जो सौन्दस्य-आहक शक्ति छा एक प्रकार है, 
नियतिकृत, नियम-रहिता और आहरादैेकमयी आदि विशेषण 
दिए हैं। सोन्दय्य से “ महान ” भिन्न है। इसमें शान्ति होती 
है । ' महान्‌ ? ( 809096 ) में एक ओर करपना से, जो- 
परिसित की ओर ले जाती है और दूसरी ओर बुद्धि से जोः 
अपरिमित की ओर ले जाती है, खीचतान होती है। हम जब 
सोर चक्र के महान चसलवार देखते हैं, तब यद्यपि बुद्धि उनको: 
सममते का यत्न करती है, तथापि वे कल्पना के बाहर हो जाते 
/। भअयाजन ग्राहकता दो प्रकार की होती है--अव्यवहित- 
(४0९१|४६६) और व्यवहित। अव्यवहित द्वारा सौन्दय्ये का 
शान होता है। सौन्दय्य के लिये उससे बाहर किसी कारण की 
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आवश्यकता नहीं--उसमें स्वयं ही प्रयोजन है । व्यवहित प्राहक- 
ताविज्ञान की है | विज्ञान किसी उपयोगिता के सम्बन्ध से उसका 
प्रयोजन देखता है। इसी लिये कवि और वेज्ञानिक की दृष्टि 
एक ही फूल के विषय में भिन्न मिन्न होती है । कवि के लिये 
'फूल स्वयं द्वी अच्छा है; वैज्ञानिक के लिये किसी कारण से 
छाच्छा है । 

बहुत से अंशो में काणट का सत कपिल के सांख्य से मिल्लता 
है । काण्ट भा दतवादी था; और सांख्य का मत भी छत है। काण्ट 
की शअनुभवातीत अनात्म वास्तविक वस्तु की कपित्न के प्रधान से 
तुलना की गई है और अनुभवांतीत ध्यत्मा को पुरुष से मिलाया 
गया है । काण्ट ने भीतर और बाहर के योग से अनुभव को बनता 
हुआ माना । ऐसा द्वी कपिल ने भी माना है । काण्ट ने अनुभव 
का संयोजन (5797६07०४१७) माना है; और यहद्दी कपिल ने माना 
है कि इन्द्रियों के ज्ञान का मन ओर बुद्धि द्वारा जो संयोजन है, 
वही आत्मा को प्राप्त होता है। काण्ट ने इश्वर को अखिद्ध माना 
पहै । कपिल ने भी इख्वर को असिद्ध कहा है । लेकिन यह समानता 
अधिक दूर तक नहीं चल सकती । 


चोथा अध्याय 


जरमनी का प्रत्थय वाद 


( २ ) 


फिक्ट--जरमनी के चार बड़े दाशनिका में से प्रथम कार्ट: 
था और द्वितीय फिक्ट था जिसका दशेन यहाँ कहा जाता है! 
तृदीय शैलिड़ और चतुर्थ हैगेल के दूशनका विवरण आगे लिखा' 
जायगा। योहान गौटलिव फिक्ट कई स्थानों में अध्यापक रहा | 
अन्तर्स वशिन में अध्यापक था जब इसकी मृत्यु हो गई। इसका 
मुख्य प्रंध ज्ञान का उपपादन' है। 

फिफ्ट, शेलिंग, हैगेल ये तीनों यद्यपि कांट के परीक्षा वाद के 
बाद हुए, वथापि इन लोगों की अपू्व कल्पनाएँ परीक्षा से निरपेक्ष' 
हुई हैं. जिससे कभी कमी ये लोग कल्पना प्रधान दाशेनिक 
( ९000800० 9॥|0509॥९78 ) समझे जाते हें | 

फिक्टट के अनुसार उत्तमता का ज्ञान अथोत्‌ विवेक ही आत्म 
फा स्वरूप है । कृति शक्ति और विवेक दोनों एक हैं और यही 
कतिशक्ति वासविक सत्ता है। दृश्य संसार असत्‌ है । सब व्यापिनी 
सख्वरूपाकृति शक्ति का सूचक और अनुसापक यह समस्तः 
जगन है । इस क्ृति-शक्तिमय विधेक का प्रथम कार स्वव्यवस्था- 
पन है । जैसे सब प्रकाश सूये से होता है--उसके लिये दीपान्तर 
फी अपेशा नहीं--बैसे ही इस कृति शक्ति को प्राहक की अपेक्ता 
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्नद्दी है । यह स्वप्रमितिक है । केवल स्वश्रमितिक ही नहीं वरन्‌ 
-स्वभावाश्रित भी है, अथोत्‌ इसका फारण कोई दूसरा नहीं है । 
काण्ट ने अनुभव और अनुभवातीत साक्षेप और निरपेक्त का 
भेद किया था। इस भेद के कारण दो तीन मत खड़े हो गए थे। 
कुछ लोगों ने निरपेक्ष और सापेक्ष दोनों को माना और कुछ ने 
निरपेज्ञ और साक्षेप दोनों को मिला दिया । यह मिलान निरपेक्ष 
के अथ बदलने से दी द्ो जाता है | निरपेक्त के दो अर्थ हैं | एक 
तो वह जो सब से बाहर हो और जिसे किसी सम्बन्ध की अपेक्षा 
न हो । और एक वह जिससे बाहर कुछ न हो-सब सम्बन्ध उसी 
के भोतर हो और अपने से बाहर किसी पदार्थ की अपेक्षा न करता 
हो । काण्ट का निरपेक्ष पहले प्रकार का था | शेलिंग का निर- 
'येक्ष भी इसी प्रकार का था । फिक्ट और हैगेल का निरपेक्ष दूसरे 
प्रकार का था । फिक्ट ने अनुभव और अनुभवातीत को मिलाया 
था। वास्तव में हमारे अनुभव और संबित से बाहर कोई सचा 
“सही हो सकती। आत्मा ही में सापेक्ष, निरपेक्त, अनुभव और 
अनुभवातीत का समन्वय है। आत्मा के ज्ञान से आत्मा 
सेबाहर कुछ नहीं रह सकता । काण्ट के साथ फिक्ट ने भी 
मनुष्य में कृति शक्ति को प्रधान माना है। यह संसार कृति 
शक्ति के दी द्वारा आत्मा से उत्पन्न होता है। अहँ को अनहं का 
ज्ञान होता है और अनहं अहं हो जाता है । इसी प्रकार प्रवाह 
चलता रहता है । अहं से अनहं का संकोच और अनहं से अहं 
का संकोच और दोनों से एक दूसरे की स्पष्टता होती है । अनहं 
डारा आत्मा को जो रुकावट होती है, चहदी उसके कत्तेज्य सम्बन्धी 
“विकास का कारण है । इसी रुकावट से कत्तंव्य की श्रेष्ठता है । 
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फिक्ट ने इश्वर को धार्मिक संस्थान ( (०४०) 07067 ) के 
रूप में माना है । फिक्ट के अनुसार इसी धामिक संस्थान फे प्रति 
हमारे धार्मिक भाव होते हैं । कत्तेज्य करना हमारे आत्म-सम्भा- 
चन का सहायक है । कुछ काल तक फिक्ट ने अमरत्व साता है; 
फिर वह व्यक्ति का समष्टि में मिल जाता मानता है । 

फिक्ट के दशेन का सार यह है कि अहं अनहं को उत्पन्न 
करता हे; और अनहं अहं के ज्ञान में आकर अहं को स्पष्टता 
देता है । वकले और फिक्ट में इतना भेद है कि बकले का अनहं 
ईश्वर के ज्ञान मे बतेमान रहता है, किन्तु फिक्ट का अनहं अहं से 
उत्पन्न होता है । बकले के प्रत्यय वाद में फिक्ट के मत की अपेक्षा 
विषय-प्रधानता ( 00९८४४७ ) की सात्रा अधिक है | फिक्ट 
का सत विषयो-प्रधान (570]९८४६) प्रत्यय बाद कहा गया है। 

अहं का अनहं रूप में आता घार्मिक आवश्यकता और अह 
की स्पष्टता के लिये होता है। अहं को अपनी शक्तियों के पूर्ण 
विकास के लिये अनहं की आवश्यकता है। यह अनह' 'अह' की 
अति शक्ति द्वारा एक प्रकार की अनुदूब॒द्ध अवस्था में उत्पन्न हो 
जाता है । उत्पत्ति होते खमय अहं को अनहं का ज्ञान नहीं होता। 
मनोविज्ञान की साथा सें यह संवेदन (98982907) की अवस्था 
है। किन्तु यह अनहं सदा अहं की अपेक्ता करता रहता है; 
क्योंकि अहं छारा ज्ञात हुए बिना इसका अस्तित्व ही नही । और 
अहं को अनहं की अपेक्षा रहती है; क्योकि बिना अनहं के हमको 
अहं भाव का पूरा ज्ञान नहीं होता । आत्मा के ज्ञान सें अच्य 
ओर अनहं का समावेश हो जाता है । अहं से अनह' ऋसे 
अनह' से अहं वाली क्रिया का अन्त नहीं। वास्तव सें आत्मा र 
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रूप अनेक नहीं है, किन्तु उसे अपने विकास और विस्तार के लिये 
अनेकता से जाना पड़ता है। “एको5हम्‌ बहुत्यामि। अहं से अनहं 
एक से अनेक एक ताकिक नियम से होता रहता है। व्यवस्थापन, 
विरोध और समावेश वा सयोजन ( ॥प6छ5, 5ैगतधार४ा5 
8568॥९85 ) ये सभी क्रियाएँ विचार में लगी हुई हैं. और 
वास्तव सत्ता मे भी यही क्रियाएँ लगी रहती हैं । पहले व्यवस्था- 
पन होता है, फिर उसका विरोध होता है; फिर पक्ष प्रतिपक्ष दोनो 
का संयोजन द्वोता है । पूर्ण सत्य न पक्त में ही है और न विपक्ष 
में दी, वरन्‌ दोनों के योग में है। इसी रीति के आधार पर फिक्ट 
के मत का सांकेतिक निरूपण इस प्रकार किया जाता है । 
पक्ष अहं -- अहं प्रतिपक्ष, अनहं अह' नहीं। संयोग । अपूर्ण 
अनहं ८: अहँ और अपूर अनहं-- अह' । अहँ अनहं से मिल 
जाता है और अनह' अह' से मिल जाता है । 
शेलिंग--फिक्ट का सर्वोत्तम शिष्य शेलिंग थाजिसने अपना 
एक नया ही दशेन निकाला । लियनबगगे नगर में इसका जन्म हुआ 
था। योना आदि के विद्यालयों में यह अध्यापक था। आरम्भर्मे 
इसके ऊपर फिक्ट का प्रभाव पढ़ा । फिर यह स्पिनोजा के मत से 
प्रभावान्वित हुआ । 
फिक्ट और हेगेल इन दोनो दाशनिकों से इसकी बड़ी मैत्री' 
थी। इस ने यह दिखाया है कि फिक्ट के अनुसार आत्मा 
की अनुबद्ध अवस्था में संसार की खाभाविक सृष्टि होती है । 
चैश्ात्मा स्वयंभू है, जिससे खमावतः संसार का आभास होता है। 
“छार यह बात विरोधपूर प्रतीत होती है । यदि ससार आत्मा की 
7विकाषरी में स्वभावतः उद्धुत होता है, तो आत्मा सृष्टि की अवस्थाः 
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में अज्ञ हुई, और यदि अज्ञ हुई, तो वह आत्मा ही नहीं है। 
अहं ज्ञान जिसे है, वही तो आत्मा है। अज्ञ को आत्मा केसे 
कह सकते हैं! आत्मा और अनात्मा दोनों परस्पराधीन हैं । 
यदि विषयों की स्थिति हो, तो उनकी ज्ञाता आत्मा सिद्ध हो; और 
ज्ञाता सिद्ध हो, तो उसका ज्ञेयसंसार सिद्ध हो | इसलिये आत्मा 
से अनात्मा हुई अथवा इसके विपरीत अनात्मा से आत्मा हुई, 
यह निश्चय नहीं हो सकता । 

इसलिये न आत्मा स्वयंभू और स्वतंत्र है, न अनात्मा । यदि 
स्वयंभू कोई वस्तु है, तो वह आत्मा और अनात्मा दोनो से भिन्न 
है । वहाँ आत्मा अनात्मा का भेद ही नहीं। अहं ओर अनहं, 
आत्मा और अनात्मा उभय से भिन्न दोनों का मूल स्वयंभू और 
स्वतंत्र है । न आत्मा से अनात्मा हुई, जैसा कि संविद्वादी कहते हैं; 
और न अनात्मा से आत्मा हुई है, जैसा कि नास्तिक कहते हैं ।इन 
दोनों का मूल कूटस्थ दोनों से भिन्न है । आत्मा और अनात्मा 
ये दो उस मूल तत्व की सांसारिक सृष्टि हैं | वह निरपेक्ष मूल तत्व 
रूप ब्रह्म दोनों ही मे व्येजित होता है। प्रकृति मूक आत्मा है 
ओर अनात्मा वाचाल प्रवृति है। ज्ञान में दोनों का सम्बन्ध 
अपेक्षित है । न केवल आत्मा को ज्ञान होना सम्भव है, न केवल 
अनात्सा को । इसलिये दशेन के दो भाग हैं-- आत्म-शास्र और 
प्रकृति-शासत्र । 

ज्ञाता और ज्ञय में परस्पर विरोध नही है । दोनों एक ही 
मूल तत्व से आविभूत है; इसलिये दोनो एक भाव से चलते हैं ॥ 


अकृति आत्मा ही की छाया है। जैसे जैसे आत्मा चलदी है, बेसे 
वैसे प्रकृति भी चलती है। 


93 


[ १९४ | 


यात्मा और अनात्मा, बुद्धि और जड़ का जो मूल तत्व है, वह्‌ 
ऋटस्थ है । वह भेद-रहित एकत्ता है । यदि हम उसको किसी एक 
से मिलाते हैं, तो उस मे दूसरे का निषेध होता है; इसलिये त्रह्म 
सटस्थ है । इस बात में शेलिंग का सत वेदान्त से मिलता है। 
सम्पूर्ण संसार में आत्मशक्ति व्याप्त है । वस्तुतः निर्जीब 

कोई वस्तु नहीं है । जड़ द्रव्य उद्धिजों के मूल हैं। उद्धिजों से 
आशियों का आविभोव है। मानव सस्तिष्८झ इस सवन्यापिनी 
जीव शक्ति का सर्वोत्तम उदाहरण है । चुम्बक शक्ति, वेय्यत्‌ शक्ति 
संवेदन-शक्ति ये सब इसी जीव शक्ति के स्वरूप विशेष हें। 
सबेथा मत और सचंथा जड़ कुछ भी नहीं है । हमें देख पढ़े या 
नही, समष्त संसार सजीव औ र गतिमय है । संवेदन, प्रत्यक्ष और 
चिन्तन ये तीन बुद्धि के काये हैं । प्रयत्नावस्था में यद्दी बुद्धि ऋृति 
शक्ति कही जाती है | उपन्यास, विरोध और समाचेश बुद्धि के 
काये हैं । यही तीन अवस्थाएँ ऐतिहासिक वातोओं में भी देखी 
जाती हैं । संसार में पहले देव का उपन्यास हुआ । सनुष्य स्ंधा 
देवाधीन थे; स्वयं कुछ कार्य नहीं कर सकते थे । प्रथम अवस्था 
के लोग जंगलों में देवाधीन स्वाभाविक वृत्ति से रहते थे । द्वितीय 
अवस्था विरोधावस्था है, जिसे रोमन लोगों ने आरंभ किया ।'अपनी 
ऋति शक्ति से रोमन लोगों ने देव को दबाना चाहा । यही देव 'और 
पुरुष के विरोध की अवस्था अभो तक चली जाती है। धीरे धीरे 
तीसरी अवस्था भविष्यत्‌ काल में आवेगो, जिस में पौरुष और 
डैव का फिर यथा स्थान समावेश और मेल दो जायगा । जैसा 
पौरुष का उद्देश्य होगा, वैसी द्वी प्रकृति की गति होने लगेगी । 
आत्मा का पूर्ण विकास कज़ा सम्बन्धी क्रिया में होता है । कला 
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( 8:5६ ) में जड़, चेवन, अनात्मा, स्वतंत्रता और अवश्यंभाविता 
फी एकता हो जाती है । कलाकुशल पुरुष की प्रतिमा ( [प्रापा- 
स००७ ) की भाँति दाशंनिक की भी प्रतिभा होनी चाहिए । 
उसकफ्रे द्वारा खब में साम्य की खोज होनी चाहिए । 

ज्ञान के द्वारा सनुष्य स्वे-कारण ब्रह्म तक पहुँचना चाहता 
है। पर वैद्यत्‌ दंड के दोनो भरवों में जेसा विरोध रहता है, बेसा ही 
ज्ञाता और ज्ञेय, अहं और अनहं में भेद रहता है जो कभी मिटता 
नहीं । विज्ञान तक पहुँचने से फिर भी इश्वर ज्ञेय ओर जीव ज्ञाता रह 
जाता है । जब तक अ/नन्द्मय कोष में न पहुँचे, तब तक वास्तिक 
फैबर्य नहीं होता। पहले पहल शेलिंग ते फिक्तट की भाँति इंश्वर 
को घार्मिक संस्थान सानाहै; फिर उसको जड़ और चेतन, आत्मा 
ओर घअनात्मा का योग करनेवाला एकता का सिद्धान्त माना है। 
आर फिर व्यवस्थान और विरोध की ताकिक रीति से सगुण 
इश्वर माना है । 

इस सगुण इश्वर मानने के साथ उसने मनुष्य में स्वतन्त्रता 
साती है। उसका कथन है कि इंश्वर का व्यंजन (॥(६४6०5६४- 
(00) खतन्त्र जीवों में हो सकता है। वहुत से लोगों का कहना है 
कि शेलिंग का दर्शन विरोध से पूर्ण है। वास्तव में जैसा उसको 
सूमता गया, वैसा ही वह्‌ प्रकट करता गया । पूर्व से विरोध 
बचाने के लिये आगे जाना हुआ सत्य उसने छिपा नही रक्‍्खा । 
स्पिनोजा की भाँति उसने जड़ और चेतन को समानान्तर 
रेखाप्ोों की भोति साना । लेकिन वहीं पर वह नहीं ठहर गया; 
उसने जड़ में चेतन को क्रिया मानो है। स्पिनोजा की माँति 
शेलिग ने भी भेद्रहिन तटस्थ एकता मात्र लक्षणवाला ब्रद्म 
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माना दे; किन्तु पीछे से सशुझ त्रह्म और मनुष्य की स्वतन्त्रता 
मानने में संकोच नही किया । वेदान्त में भी निर्शुण और सगुण 
ज़द्य दोनो ही माने हें । 

हेगेल्न के उल्लेख से पूर्व श्लेयरमेकर (90॥]९]7778076) 
के विषय में दो एक शब्द कह देना आवश्यक है | यह एक बढ़ा 
भावुक 'और प्रतिभाशाली पुरुष था | इसका जन्म ब्रेस्लों नगर 
में सन्‌ १८२८ में हुआ था ओर इसकी मृत्यु १८९१ में हुई। 
इसने फिक्ट के प्रत्ययवाद को उस अंश में नहीं माना, जहाँ 
वह सब सत्ता को अहं का काये मानता है। इसके मत से 
दर्शन शास्त्र का मुख्य उद्देश्य ऐसे तत्व की खोज है. जिसमें विचार 
ओर सत्ता की एकता दो जाय । वह तत्व ईश्वर है; किन्तु उसका 
चुद्धि द्वारा ज्ञान नहीं हो सकता । बुद्धि और विवेक भेद और 
प्रतिकूलता की ओर जाते हैं; किन्तु वह तत्त्व भेद और प्रतिकूलता 
से परे दे। इसने शेश्वर और संसार को प्रथक्‌ माना है। 
इश्वर देश काल से अपरिच्छिन्न एकता है और संसार देश 
काल से परिच्छिन्न अनेकत्ता है । इसने इश्वर में अनन्त ज्ञान और 
अनन्त शक्ति नहीं मानी है, क्‍योंकि इसके मत से ये गुण 
विरोधी हैं। इसते व्यष्टि को समष्टि के अधीन माना है, किन्तु व्यष्टि 
में खतन्त्रता का अभाव नहीं साना है | इसने आत्मता या पुरुषता 
( ए९८४४०४०):ए ) पर अधिक जोर दिया है । बुद्धि और ज्ञान 
प्रकृति और मनुष्य में वततेमान है। मनुष्य का कत्तव्य प्रवृत्तियो 
को दबाना नहीं, वरन्‌ सम्रष्टि से साम्य रखते हुए मनुष्य की 
वाघ्तविक प्रकृति का विकास करना है । 





पॉचवों अध्याय 
जरमनी का प्रत्यय वाद 


(३ ) 


हैगेल--शेलिंग का मित्र हैगेल जरमनी के प्रधान दाशनिकों 
में से एक था| जॉज विलहेम फ्रेड्रिकि हैगेल ((+९८०:९ ४7९6- 
मरत्त छ९९९)) का जन्म स्टटगाटे (3(४2४:0 नगर मे हुआ था। 
अन्त में यह बलिन विद्यालय के अध्यापक की अवस्था में बलिन 
ही में मरा । इसके ग्रंथों में तीन मुख्य हैं--( १) ए॥970- 
7670]02]6 7088 (5९5065 अथोतू प्रमेय शास्र, (२) 
ए०३४९४४९॥४४ॉ 6९४ 7..0ए7८ अथोतू तके-शास्र और ( ३ ) 
( +॥70ए९0079९३॥९ 6७४७. ?%705079 ँ50४8९४ ४४।६६४९४- 
80॥४६८॥ ) अथात्‌ दाशनिक सिद्धांतों का विश्वकोष &8 । इस 
अंतिम मंथ में हैगेल के सब सिद्धांत मिलते हैं । 

फिक्ट के सत से वास्तविक पदाथ आत्मा हे, जो एक 
स्वाभाविक इच्छा-रहित क्रिया द्वारा अनात्मा को उत्पन्न करके फिर 
अपने संकल्प द्वारा उसे अथोत्‌ अनात्मा को वश में कर लेता है। 
शेलिंग के मत से वास्तविक पदार्थ न आत्मा है और न अनात्मा; 
बरन्‌ इन दोनो का मूल हैं जिसमें इन दोनों का भेद पूर्ण तटस्थता 








& हैगेल के कुछ भाठ ग्रन्थ हैं। 
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की शान्ति मे नष्ट हो जाता है। यह ऐसा तद्स्थ सिद्धान्त हैं 
जो सब विरोधों के पूर्व है और सब को अतीत करता है । 
फिक्ट का ब्रह्म आत्मा अनात्मा के इन्द्र में से एक है; और 
इस प्रकार वह अपना ही एक अंग मात्र हुआ । शेलिंग ने अनात्मा 
को भी उचित स्थान दिया है। उसने कहा कि आत्मा और अनःत्मा 
एक दूसरे के लिये आवश्यक हैं। एक की स्थिति दूसरे के 
बिना नहीं हो सकती। इस अंश में उसने फिक्ट के विचार 
की कमी को पूरा किया; किन्तु उसने उतर दोनों का योग 
ऐसे निरपेक्ष मे किया जिसमें भेद के लिये कोई स्थान ही नहीं 
रहता । वह ऐसा असेय रहस्य है जिसके साथ कोई सम्बन्ध ही 
स्थापित नहीं हो सकता | उसमें यह नहीं माछूम होता कि उससे 
आत्मा और अनात्मा का उद्य किस प्रकार हुआ । न वह आत्मा 
ही है और न अनात्मा ही ! यह तटस्थता का सिद्धान्त वास्तविक 
सत्ता के स्थान से केवल तार्किक सामान्यीकरण (8७५(7०४८(॥०४) 
रह जाता है। हेगेल ने इस प्रकार फे भेद्शून्य त्रद्म का बढ़ा 
विरोध किया है । इसका कहना है कि शेलिंग का ब्रद्म उस 
अँधेरी रात के समान है जिसमे सब गौएँ काली दिखाई पड़ती 
हैं अथोत्‌ उसमे कोई भेद नहीं दिखाई पड़ता । हैगेले के मत से 
आत्मा और प्रकृति का मूल आधार इनकों अतीत नहीं करता, 
वरन्‌ वह उन्ही मे ओतप्रोत है। चित्‌ और अचित्‌ ब्रह्म से 
बाहर नही हैं । शेलिंग के मत से सब पदार्था' का उदय ज्द्ष से 
होता है और इस कारण ब्रह्म सृष्टि से बाहर रहता है । देगेल 
के मत से इस आत्मा »नात्मा के उदय का सारा सिलसिला ही 
अहाय है । सारा विकास क्रम, यह अनन्त सूजन तारतम्य सभी 
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ब्रह्म है। जीवन और क्रिया का उदय ही ब्रह्म से नहीं, वरन्‌ तब 
ही जीवन और क्रिया है। प्रह्म मनुष्य की बुद्धि से परे नहीं है। 
यह बुद्धि ही इस सारे विकास की नियंत्रक है । यह विकास 
ही ब्रह्म है और इस विकास का सिद्धान्त ब्रह्म से बाहर नहीं 
है । यह सिद्धान्त त्रह्म में बुद्धि रूप से व्यजित होता है । बुद्धि 
हो जड़े प्रकृति और चेतन महुष्य के विकास का मूल नियामक 
ओर अन्तिम लक्ष्य है| ब्रह्म और ज्ञान ,पय्योयवाची हैं.। तरह! 
का ज्ञान प्रकृति की पेन्द्रिक और अनैन्द्रिक श्रेणियों को उत्तार 
करता हुआ मनुष्य में अपने वास्तविक स्वरूप को प्राप्त हो जावा 
है । कांट के विपरीत हेंगेल के मत से बुद्धि केवल शक्ति साधन या 
यद्धति मात्र नहीं है । इसके मत से बुद्धि विषयी के सम्बन्ध में 
शक्ति है और (विषय के संबंध में वास्तविक सत्ता है। सनुष्य में 
वह उसके विचारों का परिमाण है और प्राकृतिक पदार्थों" में 
वह उनकी मूल स्थिति एवं उनके विकास का सिद्धान्त है | कान्‍्ट 
ने बुद्धि की संज्ञाओं को साँचा मात्र और केवल आकारिक माना 
है। हेगेल के मत से ये साँचे ही पदार्थ के निमाता भी हैं; अथोत्‌ 
इनको पदाथ बाहर से नहीं मित्रता । 
जब मानसिक एवं प्राकृतिक विकास का एक ही बौद्ध सिद्धान्त 
है, तब बुद्धि की इन संज्ञाओं का क्रम निश्चय करनेवाला तक 
शासत्र ही मुस्यतम शास्र है। जब मन और सृष्टि का क्रम एक 
» तब तक शस्सत्र, मनोविज्ञान और तत्वज्ञान में भेद नहीं रहता। 
जो बुद्धि-संगत है, वही वास्तव हो जाता है ( '॥6 रिवत072] 
8 (6 76४] ) यत्त्‌ प्रामाण्यं ततू सत्य | 
बुद्धि या विवेक शक्ति को स्वतन्त्र काय्य करने देना और 
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उसकऊे एक खरूप से दूसरे र्वरूप का क्रम निश्चित करना दाशनिकों 
के मुख्य काय्ये हैं । यह क्रम इन्द्वात्मक तके ( [)[9]6८६८० ) 
द्वारा निश्चित किया जाता है । यह तक दो व्याघातक 
त्रस्तुओं या विचारों का एक तोसरी वस्तु या विचांर द्वारा 
संयोजन करते में है । बोद्ध सत्ता एवं प्राकृतिक सत्ता सभो 
से यह नियम चलता रहता है। हेगेन्न ने अपने तक में इस 
सिद्धान्त का निरूपण कर के अ्रक्ृति और सन को मोमांसा 
करते हुए इसको प्राकृतिक और मानसिक विकास का मूल 
आधार बतलाया है। सब से पहले चित्त में सतू तक का ज्ञान 
दोता है । 'कुछ है? सब से पहले यही विचार होता है। और सब 
पदार्थ सत्द्दी के भेर हैं। इस सत्‌ में छेत छिपा हुआ है, कथोंकि 
अपरिच्छिन्न सचा अध्षत्‌ $ तुल्य हैक । कुछ है; पर क्य। है ? का ला, 
पीला या नीला केधा वह सतू है, यह जब तक ज्ञात न हो, तब 
तक उस सतू में ओर असखतू्‌ में कया भेद है ? अब यह सचा उम- 
यात्मक है। सदसतू दोनो ही उसमें हैं। इसी लिये इन दोनों 
वस्तुओं का कही समावेश होना चाहिए । सत्‌ ( 8078 ) 
ओर असत्‌ (]०४-४०४४) दोनों विरोधियों का समावेश भाव 
(8८८०7ागष्ट) में होता है (। भाव न केवल सतू है और न 





& दैगेल का कद्दना है कि शुद्ध अपरिच्छिन्न सता में उसके भाव 
के साथ ही अभाव रूपा हुआ है। यही विरोध भावी विकास का सूल है। 
 बादू भगवानदासजी एस० ए० ने अपनी 'साइन्स ऑफ पीख ' 
(80[९४०९ ० 7९५८०) अर्थात्‌ शान्ति विज्ञान नामक पुस्तक में दिखलाया 
है कि यह सपोजन का विचार उपनिपदों में भी वर्तमान है। अपने कथन की 
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असतू। संसार में जितने भाव अथात्‌ पदाथ हैं, वे इसी सदसत्‌ 
के रूप हैं। पदार्थ स्थिर (5:2/0 ) नहीं है । खब की गति उन्नति 
की ओर है । भावी असत्‌ सत्‌ होता रहता है । 

इस्री प्रकार नए नए भेद होते जाते हैं और उनका किसी 
तृतीय वस्तु में समावेश होता जाता है । अन्त में सब भेदों का 
समावेश चित्स्वरूप स्वतंत्र परत्रह्म ( &05000९ 4662 ) में 
होता है । लेकिन जैसा पहले बताया जा चुका है, यह. ब्रह्म सब 
भरेदों से अलग नहीं है । यह संसार में हे और संसार इसमें है। 
किन्तु जिस प्रकार हमारे सन में आनेवाले विचार हमारे मन 
का अन्त नहीं कर देते, उसी प्रकार संसार में ही उसकी इति 
नही हो जाती । 


ब्रह्म संसार में है ओर ससार को अतीत करता है । संसार 
बिना ब्रह्म के कुछ नही । त्रह्म के ही द्वारा संसार सत्‌ होता है और 
संसार द्वारा त्रह्म अपने विकास को प्राप्त होता है। ब्रह्म का 





शाष्ट में उन्होंने छांदोग्य उपनिषद्‌ से ये वाक्य उद्धत किए हैं--“एतस्प 
अक्षणो नाम सत्यमिति। तानि ह वा एतातनि त्रीण्यक्षराणि स ति यमिति। 
तथत्सत्तदम्ुतमथ यत्ति तन्मत्यमथ यय्॑ं तेनोसे यच्छति” । भथोौत्‌ ब्रह्म का 
नाम 'सत्य” है। सत्य में तीन क्षक्षर हैं 'स' 'ति! 'य! ।स” अमर (भात्मा 
या सत्‌ ) हैं; जो 'त' है, सो नाशवान्‌ ( क्रथौत्‌ भनात्मा या असत्‌ ) है। 

य दोनों को अपने में मिलाता है। यह बात पं० घनराज शास्त्री के 
लिखाए हुए प्रणववाद में और भी स्पष्ट रूप से मिलती है । 'अ! इस्यात्मा, 
“उ! इत्यनात्मा, 'म' तयोरभेद्स्‌। यदि इस अंतिम पुस्तक की पाचीनता में 
कप सन्देह करें, तो उपनिषद्‌ चाक्य तो अवश्य प्राचीन हैं । 
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विकास विवेक में होता है । पहले त्रह्म का विचार जड़ीभूत हो 
कर प्रकृति में विकसित होता है और तब फिर लौटकर मानस रूप 
धारण करता है। 

आत्मा अपने विषय मे वहिभूत होकर और फिर उसके ज्ञानः 
द्वारा अपने में लौट आती है । मनुष्य की ताकिक शक्ति में ब्रह्म 
की बुद्धि का पूर्ण विकास दिखाई देता हे । 

ब्रह्म करे सानसिक विकास की तीन और अवस्थाएँ बतलाई 
गई हैं । कला के सम्बम्ध में प्रतिभा ([700०४) रूप से, धर्म 
के सम्बन्ध में करपना ( [798279.07 ) रूप से और दशनः 
शास्त्र में ताकिक विचार रुप से ब्रह्म प्रकट होता रहता दै। 

सत्‌ और असत्‌ का समावेश होने पर भाव बनता है; अथोत्‌ 
सत्‌ और असत्‌ दोनों के मेल से परिच्छिन्न सत्ता होती है। 
परन्तु ये परिच्छिन्न भाव अनन्त असंख्य हैं, अथोत्‌ एक प्रकार 
से अपरिच्छिन्न हैं | परिच्छिन्न और अपरिच्छिन्न का यह विरोध 
व्यक्ति में साम्य को प्राप्त होता है । व्यक्ति दोनों ही दैै--परि- 
च्छिन्न भी और अपरिच्छिन्न भी । व्यक्ति वस्तुतः अपरिच्छिन्न 
का परिच्छिन्न रूप से आविभोव है; और परिच्छिन्न सवथा 
अपरिच्छिन्न से भिन्न नहीं है, क्‍योंकि यदि भिन्न होता, तो दोनो 
ही परस्पर वहिभूत होने के कारण परिच्छिनत्न हो जाते। इस 
प्रकार सत्ता, जो शुद्ध गुण दे, परिच्छिन्न व्यक्ति होकर परिणाम 
स्वरुप हो गई । 

यद्दी परिणाम द्रव्य का मूल है। सत्‌ अव्यक्त है। द्रव्य 
उसी का विकसित रूप है जिसका ग्रहण शीघ्र हो सकता है। द्रव्य 
के स्व॒रूपों में परस्पर सम्बन्ध द्वोता है; इसलिये दन्द्र रूप से 
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दोनों का विकास हुआ । द्रव्य और दृश्य, शक्ति और प्रकाश,. 
वनन्‍्मात्र और आकार, मल और गुण, कारण और काये आदि सद 
द्रव्य के स्वरूप हैं | द्रव्य और गुण दोनों सहचारी हैं; एक 
दूसरे से प्रथक नहीं हो सकता । बस्तुतः द्रव्य और गुण एक ही 
हैं। गुणों को निकाल दीजिए तो द्रव्य कुछ बचेगा ही नहीं। 
द्रव्य गुण आदि के इन्द्र जो ऊपर कह आए हैं, उन्हीं का मेल 
प्रकृति है। प्रकृति का अर्थ है क्रिया शक्ति अथोत्‌ सृष्टि शक्ति । 
इसी प्रकृति से सब वस्तुएँ उत्पन्न होती हैं; ओर फिर सब इसी में 
लीच होती हैं। पुनः पुनः यही उत्पत्ति और लय होता रहता है ।' 
शान्ति और स्थिरता, कूटस्थता और उदासीनता भ्रम मात्र हैं। 
क्रिया शक्ति पारमाथिक है । कोई पदाथे निष्क्रिय नहीं है | सत्ता 
और क्रिया दोनो का एक ही आकार है । जो सत्‌ है, वह सक्रिय 
है; और जो सक्रिय है, वही सत है,। 

अपने दृश्य रूपो से अतिरिक्त कोई मल्ल द्रव्य नहीं है 
इसलिये संसार से अतिरिक्त इश्वर, मानस शक्तियों से अतिरिक्त 
आत्ता तथा गुणा से अतिरिक्त द्रव्य नहीं मानना चाहिए । 
धामिकों का उदासीन इश्वर, ता्किको की आत्मा और वैज्ञानिकों 
का द्रव्य सबेथा अ्रसममूलक है । काये और कारण दोनों एक हैं। 
सत्कायवाद ही सिद्धान्त हे; इसलिये द्रव्य और गुण एक हैं । 
गुण और गुणी से वास्तव में भेद नही है; क्योंकि गुणी गुणों का 
कारण है । काये और कारण एक हैं; यहाँ तक कि मृत्तिका का 
कारण घद हूं या घट का कारण मत्तिका हैं; यह भेद करना व्यथ 
है । दोनों परस्पराश्रित और अभिन्न हैं । 

यदि कारय न हो तो कारण में कारणता ही न आवे; यदि 


ऋरण न हो तो काय न हो; इसलिये कार्य कारण बस्तुतः एक 
हैं। वषो से पानी आता है। वही पानी फिर सूखकर सूये की किरणों 
के द्वारा आकाश में मेघ रूप होता है और फिर बरसता है । इस- 
'लिये धषों फा कारण पानी है और पाती का [कारण वधो है। 
अथोत्‌ दोनों एक ही हैं, यही कहना उचित है | इसलिये ब्रह्म] काय 
रूप है या कारण रूप है, यह अन्वेषण व्यर्थ हे | जक्ष तो उभय 
रूप है; क्‍योंकि काय और कारण में भेद ही नहीं है | एक सत्ता 
शक्ति सब के पहले सब शक्ति विशिष्ट थी, जिससे अल्प शक्ति 
विशिष्ट सांसारिक पदाथ हुए हैं, यह सममतना अ्रम है । शक्ति तो 
एक ही है। अनेक शक्तियाँ काये हैं और एक शक्ति इनझऋा 
कारण है, यह भेद मानना ही भ्रम है । काय्य कारञअ खंखला मे 
पूर्व और उत्तर का सम्बन्ध नहीं हैं । ब्रह्म इस झऋंखला की एक 
कडी नहीं हैं, वरन्‌ शृंखला ही त्रह्म हैं । 

यह समष्टि ( जिस में काये कारण सब एक हैं ) दो स्वरूपों 
'में विभकत है --एक आन्तर समष्टि और दूसरी बाह्य घमष्टि। 
आनन्तर समष्टि का बह काये है जिससे मनुष्य प्रत्येक व्यक्ति में 
एक सामान्य गुण लगाता है। व्यक्ति और जाति के ऐक्य 
का ग्रहण इसी ससष्टि से होता हे । यह जन्तु गाय है, ऐसा जब 
“हम कहते हैं, तब यह एक जन्तु विशेष व्यक्ति है और गाय 
सामान्य जाति है । इन दोनों का अभेद कैसे हुआ ९ यह अमेद 
आन्तर समष्टि का काये है । 

आन्तर ससष्टि का स्वभाव है बाह्य आकार घारण करता | 
इसलिये जैसा विचार मनुष्य के चित्त में आता है, वैसा ही बाह्य 
चस्तुका आविभोव होता है। पहले मनुष्य अपने चित्त से एक 
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मकान का नक्शा खीचता है; फिर उसी के अनुखार बाह्य समष्टि 
उसे आन्तर समष्टि के आकार का बनाती है । सम्पूर 
संसार आंतर समष्टि का अवतार या वाह्य आविभोव है। 
सामान्य, विशेष और व्यक्ति ये तीन रूप आन्तर समष्टि के 
है | गाय सामान्य है। यह जन्तु (विशेष! है | यह गाय दोनो का 
ऐक्य अर्थात्‌ व्यक्ति है। इन तीन पदार्थों ( सामान्य, विशेष और 
व्यक्ति ) का वाह्मय आविभोव क्रमशः यांत्रिक संयोग, रासायनिक 
संयोग और जीवन (१४९९०॥७४४०)५७३०, (.)6773577 62 (79828- 
7987) इन तीन रूपों में होता है । 


प्रकृति की सीमाँसा 
यान्त्रिक संयोग 


जैसे प्रत्यय आन्तर है, पर उसका धस है मू्ते होना, वैसे दी 
मूर्त वस्तु का धरम है प्रत्यय रूप से चित्त में आना। यह जो 
आन्तर और बाद्य का भेद है अथोत्‌ मूत्ते और अमूत का भेद है, 
निरपेक्ष ब्रह्म के प्रत्यय मे जाकर मिल जाता है, जिसे सच्चि- 
त्खरूप स्वतंत्र सत्ता का परम स्वरूप कहते हैं । यहाँ पहुँचने पर 
फिर और कुछ अवशिष्ट नहीं रह जाता । 

जैसे सत्‌ उभयात्मक है अथोत्‌ अखत्‌ और सत्‌ दोनों का 
ऐक्यहे ( जैसा कि ऊपर दिखा चुके हैं ), वैसे ही बाह्य समष्टि मे 
आकाश है । सब वस्तुएँ आकाश में हैं, इससे यद्द सत्‌ है। पर 
इसके फोई विशेष गुण नहीं जान पड़ते; इसलिये इसे लोग शुन्य 
अथोत्‌ अभखत्‌ कहते हैं | यही शुन्य जो विशेष रूप के अभाव के 
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-कारण असत्‌ है और सब का अधिकरण होने के कारण सत्‌ है, 
गति का मूल है । 

इसी गति से प्रथक्‌ सूर्य चन्द्र आदि व्यक्तियों का आविभाव 
हुआ। आकर्षण शक्ति इसी गति का स्वरूप है। इसी आकर्षण 
के कारण संघार एक ओर परस्पर संबद्ध हैँ | नही तो प्रत्येक 
परमाणु एथक्‌ हो जाता और संसार का पता द्वी न लगता। 
अपरिच्छन्न द्ृव्य से परिच्छिन्न सूर्य आदि हुए । परिच्छेद का 
मूल गुरुत्व है। गुरुत्व विशिष्ठ तारागणों में परस्पर आकर्षण के 
अतिरिक्त और कोई सम्बन्ध नहीं है । गुरुत्व प्रयुक्त परिमाण 
भेद के बाद द्वव्यो में गुण भेद उत्पन्न होता है । 


रासायनिक घोग 


द्रव्यों में परस्पर संयोग और वियोग, मेत्री और विरोध आदि 
के कारण प्रभा, उष्णुता, वैद्युत्‌ शक्ति आदि गुण उद्धृत होते हैं । 
आकपेण से केवल बाह्य परिवतन होते थे; अब गुण भेद होने से 

९ 

ऋव्य के अभ्यन्तर तक परिवतन होने लगा | इस शास्त्र के अनुसार 
अम्लजन((0: 92९४) ओर उज्जन (५१:०2९४) के सम्बन्ध से 
दोनों से मिन्न गुणवाला जल उत्पन्न होना इस आन्तर सम्बन्ध 
का एक उदाहरण है । 


जीवन शाक्ति 


इसी आन्तर सम्बन्ध का उच्चतम रूप जीवन शक्ति है। जो 

ए 
सम्बन्ध पहले आकर्षण रूप से प्रकाशित हुआ था, वह्दी रसों में 
आन्तर सम्मिलन शक्ति हुआ; और वही प्राणियों में प्राणशक्ति 
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रूप से वर्तमान है। पार्यिव शक्ति से वृक्ष का अंकुर उत्पन्न होता 
है । उस अंकुर से अज्न के द्वारा वही सबन्यापिनी शक्ति प्राणियों 
में आती हे । 

यही प्राण शक्ति क्रम से छोटे जन्तुओं के रूप सें प्रकट हो 
ऋर अन्त में शुक्ति, कीट, मत्स्य, सरीरुप, जरायुज आदि परम्परा 
से मनुष्य रूप से प्रकट होती है । आधिभौतिक सष्टि में 
सन्ुष्य का शरीर सर्वोत्तम है। अब यहाँसे आध्यात्सिक सृष्टि की 
ओर चलना चाहिए । 


सन की सी्मांसा # 


सखातंत्रय और ज्ञान ये मनुष्य के चित्त के दो धर्म हैं. । पहले 
जंगली अवस्था में मनुष्य को ज्ञान भी पूर्ण रूप से नहीं रहता 
ओर सब अपना ही अपना खातंत्रय चाहते हैं। धीरे धीरे 


# मल की मीगांसा के तीन साग किए गए हैं । पहले में व्यक्तिगत 
अनसू का वर्णन है। दूसरे में सामाजिक मनस्‌ का वर्णन है | इसमें राज्य और 
राज्य के कानूनों की विवेचना की राई है । तीसरे भाग में निरपेक्ष मनस्‌ का 
चर्णन है। इसमें धर्म भौर कछा का विचेचन किया गया है । व्यक्ति, समाज 
ओर निरपेक्ष में पक्ष, प्रतिपक्ष भौर संयोजन का सिद्धान्त रूगता है। जैसा 
कि जागे चलकर क्रोची ( (१।०९८७ ) के दर्शन में बतराया जायगा, 
समाज भौर व्यक्ति में इस प्रकार का विरोध रखना उचित नहीं है। 
हैगेल स्वयं भी व्यक्ति, समाज कौर निरपेक्ष सनस में एक प्रकार 
की उत्तरोत्तर उन्नति का क्रम मानता है, किन्तु यह क्रम विरोध द्वारा नहीं 
शप्त होता । 
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मनुष्य को और मनुष्यों के भी खातंत्र्य का ध्यान होने लगता है 
ओर सामाजिक जीवन का आरम्भ होता है जिससे स्वार्थ की दृष्टि 
घटने लगती है । काम और क्रोधमय जीवन पसन्द नहीं आता 
ओर समाज की भलाई पर दृष्टि होने लगती है। यह अवस्था तभी 
अरंभ होने लगती है, जब मनुष्य अपनी खतन्त्रता की अपेक्षा 
दूसरो की खतंत्रता की ओर अधिक ध्यान देने लगता है । 

पहले काम क्रोध आदि जो नियमहीन थे, अब मनुष्य उनका 
नियमपूर्वक द्सन करके उनको अपनी उन्नति का साधन बनाने 
लग जाता है । विवाह से काम का दमन और नेतिक दंडो से क्रोध 
का दमन होता है । मियस सामाजिक जीवन का प्रधान स्वरूप 
है। औचित्य नियम का प्रथम आविभोव है । 

जब कोई व्यक्ति समाज की इच्छा के प्रतिकूल चलता है, 
उस समय ओऔचित्य तथा अनौचित्य दोनों के रूप स्पष्ट होते हैं । 
यद्यपि कभी कभी अनुचित विषयो का प्रचार हो जाता है, तथापि 
उसका सामाजिक दरड अवश्य होता है और अन्त में उचित की 
चिजय होती है | द्‌एड उदाहरण स्वरूप है | उसका उद्देश्य केवल 
व्यक्ति का संशोधन नहीं है, किन्तु समस्ते' समाज में उचित के 
बोध का फल दिखाना है । जब मनुष्य के द्वृदय में उचितानुचित 
का विवेक होने लगे, तब समाज की दशा अच्छी सममतनी 
चाहिए । यदि केवल दृ्‌श्ड के भय से अन्नुचित का परिहार हुआ, तो 
कया हुआ । राजकीय कानून राज्य की शक्ति के भय से मनुष्य 
को बुरे काम में प्रबृत्त होने से बचाता है, किन्तु कतंव्य बुद्धि 
इस भय से स्वतंत्र है। यह मनुष्य को दबाव से नहीं वरन्‌ 
विचार से सदाचारी बनाती है । 
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हेंगेल के अनुसार विवाह 'हथोत्त्‌ गृहस्थाश्रम समाज ओर 
राज्य के मंगल का मूल है । हमारे हिन्दू शाक्षों में भी ग्रहस्थाभ्रम 
की बढ़ी महत्ता बतलाई है--“यथा छायुं खममाश्रित्य वर्तेन्ते सवे- 
जन्तव:। तथा गृहस्थमाश्रित्य वत्तन्ती सब आश्रमा: ॥” (सन) 
कुदुम्ब के जीवन के बाद राज्य का आाएम्स होता है । राष्ट्र एक 
बड़ा कुटुम्ब है जिसमें सब को भलाई [की ओर दृष्टि रहती है । 
व्यक्तिगत भलाई का खयाज्न न फरके सब की भलाई राज्य ही 
मे संभव है। समाज और राष्ट्र में यही भेद है। समाज में व्यष्टि की 
ओर पूरा ध्यान दिया जाता है और राष्ट्र में ्यद्टि को समष्टि के हित के 
अधीन रखते हैं। ऐसे ही विचारों के प्राधानंय से जमेनी का सैन्यभाव 
( ४३॥६७४४४४7॥ ) बढ़ता गया। जो राज्य ओचित्य का अनुसरण 
करता है, उसी की विजय होती है । चंद के अनुसरण 
करनेवाले का पराजय होता है। यद्यपि हगेलो के सद से दूसरे लोगों 
की इच्छा के विरुद्ध उनको अपने शाखन से, लाचा ठीक नहीं है, 
तथापि यदि विजेता राज्य की सभ्यता पराजित! राज्य के उत्तम हो, 
तो ऐसी अवस्था में परए राज्य पर अधिकार जमाना अज्ुुचित नहीं 
है । इतिहास उच्च नीच विचारों के झगड़े का तिदह्दास है । झँथे 
विचार नीच विचारों को दबा लेते हैं । इतिहास दशजनीतिक 
स्रम॒स्या की पूर्ति करता रहता है । प्रत्येक हक आहशो राष्ट्र के 
निर्मोण में योग देता है। पर कोई राष्ट्र पूर्ण नही है, इसी लिये 
राज्यों का नाश हो जाता है । जो इन्द्वात्मक तक एमारे सानखिक 
विकास में काम करता है, वही इतिहास रूप से राज के निमाण, 
लय तथा पुनरुत्थान सें काम करता है। युद्ध (सी तक का 


साधन समझता चाहिए । हैगेल का कहना है कि अगले जमाने 
१४ 
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में लोग युद्ध का यथा्थ अभिश्राय नहीं सममते थे; परन्तु 'अब वे 
सममने लगे हैं कि युद्ध सभ्यता और विचारों के जय पराजय 
का युद्ध है। इतिहास में भी विकास की तीन श्रेणियाँ उलट 
फेर करके आती रहती हैं। पूर्वीय राजतन्त्र राष्ट्रो में राष्ट्र 
राजा में मूर्तिमान रहा करता था और उनमें व्यक्ति के लिये कोई 
स्थान न था। जो कुछ था, चह राजा ही था; व्यक्ति कुछ न थी । 
यूनान के राज्यो में नीतिक जीवन का आरस्म माना जाता 
है । यूनानी राज्य प्रजातत्र थे। उनमे व्यक्तियों द्वारा ही राज्य की 
स्थिति रहती थी | जब /तक व्यक्तियों से साम्य रहा, तव तक 
राज्य रहा; उसके बहस राज्य की इति हो गई। हेंगेल के 
मत से प्रजातंत्र राज्य आदरशे राज्य नहीं हैं। इंगलिस्तान जैसे 
परिमित राजतंत्र रा बसें व्यक्ति और राष्ट्र के अधिकारों से साम्य 
स्थापित हो जाता दि; इसी लिये इसके मत से चह आदश 
राज्य है. ४ 
राष्ट्र चाहे जितनी उन्नति और पूरणता को पहुँच शाय, वह 
विकास का अन्तिश लक्ष्य नहीं हो सकता। राजनीतिक जीवन मे 
आत्मा की उन्नति 'चरस सीमा तक नहीं पहुँच सकती । सानसिक 





# वास्तव में (प्रजा भौर राजा जथवा व्यक्ति भौर राष्ट्र के उचित 
अधिकारों को निश्चित करना बहुत कठिन है। इंगलिस्तान के लिये सी यइ; 
घहीं कद्दा जा सबता कि यहाँ पर यह समस्या पूरी तौर से हल हो गई 
है। युद्ध फे दिनों में पुद्ध के सात्विक विरोधी छोरणों फो बड़ी कठिनाई पर 
थी। पूर्दी को के लिये भी यद्द नहीं कहा जा सकता कि घहदाँ राजा बे 


आगे प्रज्ञा छ|झ न थी। भारतवर्ष के राजा लोग छाकमत का बहुर 
स्वयात्ठ मस्तते हे ॥ 
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जीवन का मूल तत्व स्वतंत्रता-जन्य शन्ति है। कुद्ठम्ब, समाज 
और राज्य ये खब वहाँ पहुँचने की सीढ़ियाँ हैं। प्रकृति है 
विधान है कि जिन सीढ़ियों से अतिम उद्देश्य का लाभ होता ह, 
वे सीढ़ियाँ सी सुरक्षित रहती हैं; क्योंकि उनसे फिर भी कार्य लेना 
रहता है । इसलिये कुठुम्ब आदि की रक्षा करते हुए मनुष्य को 
उसकी नेसगिक स्वतंत्रता के स्वरूप कला, धर्म और तत्व ज्ञान 
इन तीनों पुरुषार्थों की भी सिद्धि ऋरनी चाहिए । 

मनुष्य का चित्त पहले रवार्थ की ओर था। उसके पश्चात्‌ सामा- 
जिक बुद्धि का आविभोव हुआ जिसमें खा और पराथ दोनो का 
खयाल होने ल्गा। फिर अन्त में अपने मे लौटकर सौन्द्य, इेश्वर 
ओर सत्य में (अथोत्‌ सचिदानंद्सय इश्वर'में) मिलकर आत्मा 
राम होता हे और परम सुखी और स्वतंत्र दो जाता है। इस 
अवस्था में भी क्रम है। खातंत््य की पहली सी | कला है। कला के 
आनन्द में वह रस उतन्न होता है जिसे महाकवि'लोग ही जानते हैं । 
उसमें खगे पृथ्वी पर आ जाता है और चित्त गैवरग को चढद जाता 
है। अब धर्म का उद्धव होता है। जिसकी ले, जिस सबे- 
व्यापी ईश्वर ने आनन्द्सयो छाया दिखाई थी , कैसी का और स्पष्ट 
भान होने लगता है । वह अनन्त, अप्रमेय और शैशप्राप्प इेश्वर- 
जिस तक संसार में वह आत्मा पहुँचना चाहती है परन्तु वन्यन 
होने के कारण पूर्णतया पहुँच नहीं सकती--इसचआसंदार के ऊपर 
वतेमान दिखाई पड़ने लगता है। अभी परिरि प्रसेय. और 









है; पर धर्म 
६; पर धर्म से इेश्वर और जीव का बहुत सामीप्य 
और ज्ञान का आविभाव होता है। जिसकी छाया” 
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धर्म ने दिखलाई थी, बह साज्षात्‌ ज्ञानावस्था में आ पहुँचता है। 
सब भेद नष्ट द्वो जाते हैं और जीव देव भाव को प्राप्त हो 
जाता है । 

मूते द्रव्य को चित्तानुखार बनानेवाली कला है । मूते द्रव्य छट- 
पटाता है, रोकता है, तथापि चित्त अवश्य उसके ऊपर अपनी मोहर 
बैठा देता है । द्रव्य और चित्त के बिरोध के कारण कला के अनेक 
भेद हैं। सब से मोटी ग्ृह-निमोण की कला है । जैसे सूरे, चंद्र 
आदि तारकमय लेक संसार में प्रथम उत्पन्त हुए हैं, वेसे ही कला 
में प्रथम मंद्रि, मस्जिद, गिरजाघर आदि हैं । ये केवल चिह्न है । 
जिस अनंत अप्रसेय का ये प्रकाश करना चाहते हैं, उसका पूरण 
प्रकाश नही कर सकते । ये मिट्टी, पत्थर आदि अत्यन्त मोटी 
चीजो के द्वारा अत्यन्त सूक्ष्म परमेश्वर की महिमा का प्रकाश 
करनी चाहते हैं । | बाद मूर्तियों का निर्माण होता है । 
मूर्तियों मे भी पीतल आदि सोटी द्वी चीजों को उपयोग 
में लाते हैं । पर जिस वस्तु का मूत्षि से प्रकाश करना चाहते हैं 
उसके प्रकाशन की मंद्र आदि से सूर्तियों में अधिक सामथ्य है। 
के बाद आती दे । इसमे सूते द्रव्य का घनत्व 
सम्तल पर अज्षिगत ज्ञान का पूर्ण रूप दिखलाते 
ही से चित्र भी बनते हैं; इसलिये अभी तक 
ज्ञान का स्वातन्कुय कला में प्रकाशित नहीं होता। ग्रह निर्माण, 
मूर्ति और चित्र ये सब बाह्य कलाएँ हैं। अन्त में अचाह्लुप 
शब्द ब्रद्वा का/नाद्‌ विद्या से आविमोव द्वोता है, जहाँ मूते द्रव्य 
से सम्बन्ध सीवेथा छूट जाता है । नाद विद्या आध्यात्मिक कला 
से स्म्ण्से ः# आन्तरिक भावों का प्रकाशदो सकता है। अन्त में 
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मू्त अमू्त सब भेदों को मिटानेवाली रसमय,कविता का आविभाव 
होता है, भिसमें मूर्त पदाथ और शब्द ऋ्रह्म का ऐक्य हो जाता 
है । यह कबिता कलाओं की कला और विद्याओं की तिद्या है । 
कविता वह कला है जो सब का वर्णंत कर सकती है--सब 
की नई सृष्टि कर सकती है; अथोत्‌ यह बविश्वव्यापिती एंव 
विश्वरूपिणी विद्या हैं & । ताराओ के ऊपर जो शासन कत्तों 
ईश्वर है, वास्तु विद्या से उसकी सूचना मात्र होती है। मूर्ति रूप मे 
वही ईश्वर पृथ्वी पर पहुँचाया जाता है। लाद विद्या से इेश्वर 
भाव में स्थित होता है । कविता के द्वारा वही इश्वर अनन्त, 
अप्रमेय प्रकृति और इतिहास में निवेशित होता है । ईश्वर की 
भाँति कविता भ्री सवशक्ति-मती और शाश्वत है। हमारे यहाँ 
तो काव्य को विष्णु का अंश ही कहा है-+- 
काव्यालापाश्च ये केचिट्रीतकाव्यखिलानि च । 
शब्दसूर्ति घरस्येते विष्णोरंशा महात्मतः ॥ 


कल नल इस सम्बन्ध में मस्मठ कृत काव्यप्रकाश ! आदि में दी हुई 


भारती देवी की यह प्राथेना भी ध्यान देने योग्य है-- 





नियति कृत नियम रदितां हादेकमयीमनत्य परतन्ताम । 

नवरसरुचिरं, निर्मितिमादधती सारती कवेज॑यरति (| 

इसमें 'अनन्य परतन्त्रास! विशेष रूप से ध्नान देने यो ० है। कछाओं में 
कविता की श्रेष्ठ इसलिये मानी गई है कि वह बादरी सौमग्री के अधीन 
नहीं है। काव्य की सृष्टि को ब्रह्मा की सृष्टि से अधानता दी है; क्योंकि 
प्रह्मा की सृष्टि कमे के नियमों के अधीन है और उसमें दुख दोनों 
ही होते हैं ; पर काव्य की रचना केवल सुखमयी है... 
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वास्तु विद्या और नाद विद्या इेश्वर को संसार से प्रथकू एक 
स्थान में कहीं सूचित करती; इसलिये वह भक्ति सार्ग की सह- 
चारिणी है | सूरत विया, आलेख्य विद्या और कविता ये सबे- 
व्यापी सब स्वरूप ज्ञानमय ईश्वर को बतलाती हैं और ज्ञान मार्ग 
की सहचारिणी हैं । इसी लिये पूवे के ज्ञानियों में मू्ति-पूजा 
प्रचलित है । महाकवि लोग भी ज्ञानी हैं; किसी विशेष हेत- 
वादी धर्म के अनुगामी नहीं हैं । कविता में जी६ध और. त्रह्म का 
वास्तविक ऐक्य हो ज्ञाता है और धमोधम का भेद मिट जाता है । 
कविता स्वकला का स्वरूप, सवकला सारांश है। कविता में 
मन्द्रों की सृष्टि हो जाती है, मूर्तियाँ खड़ी हो जाती हैं, नकरे 
खिंच जाते हैं, चित्र निकल आते हैं । जेसे नील नदी के किनारे बढ़े 
बड़े सूच्याकर-स्तम्भ ( ?9:97765 ) खड़े हैं, पैसे ही कविता 
नदी के किनारे ऐतिहासिक महाकाव्य (॥990७) ( रामायण, 
भारत आदि ) खड़े हदें 

भावगमे (,४70) (मेघदूत आदि) काव्यो की कविता नाद 
विद्या की सी है। जैसे महाकाव्य (भारत आदि) में बाद्य ऐतिहासिक 
चित्र हैं, चेसे ही भावगर् काव्य मन के विकारों के दउद्रेक हैं । 
ये दोनों अपूर्ण एकांशपरक हैं। नाटक में दोनों का मेल भौर 
पूर्णता दोती है | उसमे इतिहास और भाव दोनों ही मिलते हैं । 
महाकाव्य में है रष्टि का वणन होता है और खण्ड काव्य में 
भीतरी सृष्टि का है । न्वटक में भीतरी बाहरी दोनों ही स्व॒ष्टि का 
बणुन होता है।। इसी लिये कहा है--काव्येषु नाटक॑ रम्यम्‌ । 

कला के|इतिद्दास में तीन भाग हैं । पहले पूरे के देशों 
( भारत ) मे कल्ला का उद्धव हुआ । यहाँ आकार को 
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पूर्णता पर कम ध्यान रहा। यहाँ हास्योत्पांदक श्रत्युक्तिमय अति 
विशाल मन्दिर और चित्र आदि बने जिनका अथथे स्वयं स्पष्ट 
नहीं है, बढ़े परिश्रम से समर में आता है। यहाँ अप्रमेय अपरि- 
चिछन्न की ओर अधिक ध्यान रहा । मूर्त साकार सौन्दयमयी 
कला का आविभोव थूनान देश में हुआ जहाँ की मूर्तियों का 
सौन्दर्य आज तक अतुलित है। यद्यपि इनमें विचार और सामग्री 
का ऐक्य है तथापि भौतिक सौन्दय्य की प्रधानता है। अन्त में 
ईसाई मतानुगामियों से चित्र विद्या की पूणता की ओर अधिक 
ध्यान दिया गया और इटली में चितन्न कला पराकाष्ठा को पहुँच 
गई । इसमें शारीरिक सौन्द्य्य के स्थान में धारमिक सौन्द्य 
की प्रधानता रहती है । 

इतना तो कला के विषय मे हुआ । अब कला से धर्म का 
क्या सम्बन्ध है, सो देखना चाहिए | कल्ाकौशल प्रवीण यद्यपि 
कभी आनन्दवश संसार को भूलकर अपने को इश्वर से अभिन्न 
सममने लगता है, तथापि जब वह अपने विचारों को बाहर लाना 
चाहता है, तब अपनी असमथंता स्वयं समझने लगता है और 
अशक्त होकर सूर्ति आदि में इेश्वर का विन्यास कर भक्ति 
सांग का श्रवलम्बन करता है 

प्रतिमोपासना कला और घमम के मध्य की हंखला है । यहीं 
से धर्म और भक्ति का आरम्भ होता है। कितने ही घमम सूर्ति-पूजा 
का खणडन करते हैं| पर धर्म का तो सारांश ही साकारवाद है । 
मूर्ति पूजा रहित धर्म भी इश्वर को चित्त सें समकने का उपदेश 
करते हैं । चित्त में इश्वर को लाना भी उसे साकार ही बना देना है; 
ब्याकि निराझार का तो ध्यान भी नहीं हो सकता; इसलिये किसी 


[२१६ ] 


धर्म में हैठ नहीं जाता। जीव की शुद्धता और इश्वर की 
मदामहिमता प्थक्‌ बनी रहती है । 

पहले पूरब के धर्मों में रष्टि-स्थिति-संह्ारकारी एक इश्वर 
का ज्ञान हुआ । जिस प्रकार पूर्वीय राजनीति में राजा के सामने 
प्रजा कुछ नहीं, उसी प्रकार इश्वर के सामने मनुष्य कुछ नहीं 
रहा। फिर यूनान में मनुष्य ही सब कुछ समझता जाता था; ईश्वर 
पीछे रह गया | धर्म ने कला का रूप धारण कर लिया । जिस 
प्रकार एशिया में अनन्तता की दुद्गाई दी जाती है, उसी प्रकार 
यूनान में सांत की पूजा होती है । ईसाई धर्म में इसा के अवतार 
द्वारा इेखर और मनुप्य दोनों का ऐक्य हुआ । शैसाई धर्म का 
ईश्वर नतो एशियावालों के ईश्वर की भाँति सीमा-रहित है और न 
यूनानवालो के ईश्वर की भाँति ससीम है। चह ईश्वर और सलुष्य 
का थोगहै । इसाई घम श्रेष्ठतम है। परन्तु धमे का आधार कल्पना 
में है । वह सत्य को मानसिक चित्रों द्वारा व्यंजित करता है। 
सत्य के क्षेत्र में सांत और अनन्त की जो एकता भ्रति क्षण होती 
रहती है, वह इंसाई धर्म में एक द्वी बार ऐसा के अवतार में हो 
कर रह गई &॥ इसके अतिरिक्त धर्म एक प्रकार के बाहरी अधि- 





& इसके लिये ईसाई धार्मिक छोग यह कहेंगे कि यद्यपि इसा मसीह 
का अवतार एक ही बार हुआ है, तथाएि ईसा सस्ीद्त पिता, पुत्र, 
पचिन्नात्मा की ब्रिपुटी ( :709 ) में सदा से वर्तमान हैं । 

हैगेल ने जो इंसाई धर्म को सब्चोत्तम बसछाया, उसे एक प्रकार का 
पक्षपात ही समझना चाहिए | यह हमको खेद के साथ लिखना पढ़ता 
है, लेकिन | समझ में ईसाई दाशनिकों के सिद्धान्त हैगेल के सिद्धान्त 
से नहीं मिकछते ॥ यदि हैगेछ का तक॑ छगाया जाय तो ईइवर के विभार 
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फार द्वारा मनुष्य को नियम में रखना चाहता है; परन्तु आत्मा 
सैसगिक रूप से खतन्‍्त्र है। यह खतंत्रता केषल ज्ञान ही में प्राप्त 
हो सकती है । दाशेनिक सत्य का रूप बुद्धिसिद्ध पत्यय है। 
उसी के द्वारा हमारा ज्ञान निरपेक्ष खप्रमा को प्राप्त होता है । 

ओर सब इतिहासों की माँ ति दाशनिक इतिहास में भी इन्द्वात्मक 
तकौश्नित क्रम-विकास है । नए विचार पिछले विचारों का विरोध 
करते है और उन्तक्न सी एक अधिक व्याप्तिवाले विचार में समा- 
वेश हो जाता है। इसी प्रकार यह क्रम चलता रहता है। पहले पार्म॑- 
निडीज ने सत्ता को स्थिर साना। फिर हेरेछ्किटस ते उसको विकारी 
माना । इसके बाद परमाणु वादी आए । उन्होंने पारसेनिडीज्‌ 
ओर हेरेछ्िटस दोनों की थोड़ी थोड़ी बात सानी। इसी क्रम से 
अन्त में हेगेल्न के निरपेक्ष ब्रह्म में आत्मज्ञान की स्वतंत्र अवस्था 
आ पहुँची है । 


में क्या न्यूनता दे जो ईश्वर को पुत्र या भवतार की आवश्यकता हुई ? 
ईसाई लोग ईंस! के सिचा इंश्वर को भी मानते हैं। उस ईश्वर रा हैगेक 
के निरपेक्ष से केसे तादालय हो सकता है, यह सी समझ्ष में नहीं भाता । 

ईसाई अपने धर्म की श्रेष्ठत बतछाने एवं अपने तक की पुष्टि 
करने के लिये ही बेचारे एशियावार्लो के धर्म को नीचतम श्रेणी में 
रखते हैं । यद्यपि एशिया में अनन्ता का प्रसाव बढ़ा चढ़ा है, तथापि यहाँ 
सान्तता का नितान्‍्त वहिष्कार नहीं है । अचतार वाद, जिसमें भनन्‍्त 
भर सान्‍्त का योग है, पृशियावार्कों का ही विचार है । ईसा सस्ीद का 
जन्म भी एशिया में ही हुआ था । यह नहीं मारूम कि भौर भवतार-प्रति- 


पादक धर्म होते हुए भी ईसाई धर्म को ही सर्वश्रेष्ठ होने का परम सौभाग्य 
क्यों प्राप्त हुआ । 


॥ 
|] 
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हैगेल को बहुत से लोगों ने जमेनी का खब से बड़ा दा 
निक माना“हे । इस का प्रभाव वास्तव से घहुत दूर दूर तक पड़ा | 
कोई बुए्त ऐसी न थी जिसको यह खींचकऋर अपनी ताकिक पद्धति 
मे ले आया हो । यह सभी बातों को नियम और व्यवस्था 
गे लाथा था। लेकिन यही बात, जो उसके महत्व की थी, उसकी 
कमजोरी है। सत्ता तक शासत्र की अनुचारी बन जांती है । किसी 
ने हेगेल के संबंध मे उपहास किया था कि क्या वह अपने कान पर 
की कलम की ताकिक पद्धति सिद्ध कर सकता है । इस प्रकार की 
ताकिक पद्धति का और भी छउपहास किया गया है। एक ने 
ताकिक पद्धति से ऊँट की सचा सिद्ध करनी चाही थी। ब्रह्म के 
विकास में व्यवस्थान और विरोध के नियम से जल और 
रेगिस्तान आवश्यक हैं। फिर रेगिस्तान की आवश्यकताश्ों में ऊँट 
आ ही जाता है । 

यद्यपि यह मानना पड़ेगा कि संसार के विकास सें नियम 
और व्यवस्था है, तथापि उस नियम और व्यवस्था को व्यवस्थान, 
विरोध और संयोग की त्रिपुटी में संकुचित कर देना सचा का 
वेचित्य और महत्व घटाना है। हैगेल के गुण-दोषों का निरूपण 
करना वतमान लेखक की सामथ्य से बाहर है । किन्तु यहाँ पर 
इतना कह देना आवश्यक है कि काण्ट के दशन से जिस बुद्धि का 
ह[ख हो गया था, हैगेल ने उस बुद्धि की प्रधानता पुनः स्थापित कर 
दी | दगेल विचार को स्थिरता से गति की ओर ले गया और 
उसने अनावश्यक भेदो को दूर कर दिया | 

बहुत से लोग दगेल और शकर की समानता करते हैं । इस 
विषय में केवल इतना दी कहना है कि यह समानता बहुत 
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ऊपरी है । हैगेल की अपेक्षा शंकर का मत फिक्ट और शेलिंग 
से अधिक मिलता है । अगर इस मत की कुछ समानता है, तो 
शुद्धाहेत और विशिष्टाहैत से है। शंकराचाय्य के निरविशेष 
ब्रह्म का हैगेल ने खण्डन किया है। श्री शंकराचाय्य ने भी भावी 
आत्तेपों का पहले ही खयाल करके लिखा है-- रूपगुण- 
विरहित॑ नि्विशेष॑ त्रह्म मन्दबुद्धिनां असदिव प्रति भाति! । अथोत्‌ 
रूप गुण विरहित निविशेष ब्रह्म मन्द-बुद्धि लोगो को असतू सा 
मालूम होता है । पर इससे यह न समम्का जाय कि हैगेल वास्तव 
में मन्द-बुद्धि है । ऐसा समझना दुःसाहस होगा ४ 
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क इस दात का पूर्ण निश्चय करना बहुत ट्वी कठिन है कि हैगेल और 
श्री रामनुजाचार्य्य के मत के भनुसार विशिष्ट चहय माना जाय या भरी 
है ए १०७2 4 
शंकराचारय और शेलिंग का निविशेष धह् । 


छुठा अध्याय 
टगेल के बाद का जरमन विचार 


शोपेनहोर--जो गति सब बड़े बड़े दाशनिक सिद्धान्तों 
की शोती है, वहो हैगेल फे दर्शन की भी हुई । हऐगेल के मत के 
विरोध में फई आन्दोलन सड़े हवा गए। पहले वर्णन किए 
हुए जमन विचार की एक बात फा खण्डन हुश्रा । चह्दों फे प्रत्यय 
वाद के स्थान में वस्तु बाद 'पऔ॥और एक बाद के स्थान में 'अनेक 
चाद इत्यादि प्रतिकूल मत उठ खड़े हुए । कुछ लोगो ने कहा कि 
संसार का 'आधार बुद्धि में नहीं है; और बहुत सी ऐसी यातें 
बताई जो संसार में घुद्धिध फे अभाव का परिचय देती हैं। 
ऐसे लोगों ने बुद्ध फो छोड़ मन फी और शक्तियो फो प्रधानता 
दी। इस विरोध के मुख्य दो नेता हं--एक शौपेनहोर और दुसरा 
हबेटे । शौपेनहोर ने संसार को दुःखमय मानकर कृति वी शक्ति- 
प्रधानता बताई; और हवंट ने वस्तुवाद स्थापित कर 'अनेकवाद 
का प्रचार किया | 
शआआथर शौपेनहोर अपने को काणट और भारतीय द्शन का 
अनुगामी ससकृता था । इस का जन्म जमनी के डजिक नगर 
में हुआ । प्लेटी के अतिरिक्त अन्य दार्शनिकों मे कदाचित्‌ शौपेन- 
'हहोर फे बराबर लेख शैली की उत्तमता रखनेवाला और कोई 
नहों है । इसका जीवन भी अपूर्व और खतंत्र ही ढहग का था। 
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इसने काण्ट, प्लेटो और बुद्ध के दोनों का विशेष की 
अभ्यास किया था। इसका सुख्य प्रंथ “संसार, संकरप आर 
संवित्खरुप” ( [)6 फ़षयई ४]5 ज्ञ]6 धमव एणशशाधगह ) 
है । हैगेल की इसने बड़ी निन्‍्दा की है और कास्ट की प्रशंसा की है। 
संसार पारमा्थिक रूप में खतंत्र हमारी इच्छा और ज्ञान के अपरा- 
धीन है । यदि हमारी इन्द्रियों की रचना किसी अन्य प्रकार की 
होती, तो संसार दूसरी ही रीति का मालूम होता। यह बात सत्य 
है, तथापि अनुभव रूप दृश्य संसार ही हमारे अधीन है । इस 
अनुभव की प्रयोजक (पारमाथिक वस्तु हमारे चित्त के अंधीन 
नही है । काएट ने इस स्वतंत्र पारमाथिक वस्तु को माना है। 
पर उसने इसे ज्ञान का अविषय तथा काये कारण भावादि सम्बन्ध 
से बाहर माना है; इसलिये उसका मानना न मानना एक ही है। जब 
इस वस्तु का ज्ञान भी नहीं हो सकता, तब यह कहना कठिन है 

कि काण्ट फे मत से दृश्यके अतिरिक्त और कुछ है ही नहीं। यहाँ 

ज्ञान की प्रयोजक-बाह्य वस्तु है, इसमें किसी को सन्देह नहीं है । 

इसलिये बाह्य वस्तु का अभाव नही कहा जा सकता। वह बाह्य वस्तु 

कैसी है, बस हम इतना ही नही कह सकते। पर यदि गंभीर विचार 

किया जाय तो सम्भव है कि हमारा अनुभव बाह्य वस्तु का प्रतिबिस्ष 

दो; क्योकि अयोज्य और प्रयोजक स्वेथा विसहश हों, यह संभव 

नही है । यदि प्रमाता केवल शमाता ही होता, तो उसे यह ज्ञान 

दी न हो सकता कि भ्रमेय प्रयोजक पारमा्थिक सत्ता केसी है । 

/र भमाता ख्य॑ प्रमेय भी है। जैसे आमनुभव-प्रयोजक और 


पस्तुएँ है वैसे ही स्वयं प्रमाता भी उनमें से एक है । इसलिये 


काणट के परीक्षा बाद से प्रमाता और प्रमेय में जो भेद पड़ा था, 
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चह सर्वेधा निकल गया । फल यह हुआ कि लोग मानने लगे 
'कि जैसे में स्वयं अपने ज्ञान का प्रयोजक अथोत्‌ एक प्रम्ेय हूँ, वैसे 
ही मेरे सद्ृश प्राय: और भी प्रमेय होगे । 

इसलिये प्रमाता का पारमाथिक स्वरूप कैसा है, उसका वास्तव 
स्वभाव क्या है, यद्द यदि निम्नय हो जाय तो केवल प्रमाता ही 
का नहीं, वटिक उसके साथ प्रमेय का भी खभाव निम्चित हो सके। 
'डेकाट, स्पाइनोज़ा, लीव्निज़, बकले, हैगेल आदि प्रत्यय बादियों 
के अनुसार ज्ञान आत्मा का खभाव है । इसलिये लीव्निज, हैगेल 
आदि ने सब वस्तुओं मे ज्ञान माना है; पर यह अनुभव के विरुद्ध 
'है। शरीर ही मे रुधिर प्रचार आदि के कितने ऐसे काय होते रहते 
हैं,जिनका हमें छुछ भी ज्ञान नहीं है। जड़ चेतन का भेंद प्रसिद्ध 
है। जड़ों में ज्ञान का अभाव है । सब वस्तुओं में केवल संकल्प 
शक्ति (क)) देखने में आती है । इच्छा, प्रयत्न, अभिलापा, 
आकांक्षा, सब इस्री के रूपान्तर हैं। जड़ों में भी एक परसाणु की 
दुसरे परमाणु की ओर प्रवृत्ति है । यही जगत की गति का कारण 
है । इसी इच्छा #& के कारण एक तत्व दूसरे तत्व से मिलता है। 
यह इच्छा कभी ज्ञानपूवक होती है और कभी ज्ञान से रहित 
होती है। अधिक प्रभा पड़ने पर आँख अनिषच्छया भी मुँद जाती 
है। यदि ज्ञानपूवेक इच्छा हो तो उसकाबल बहुत बढ़ जाता है। 
न या जान बूमाकर अपने आप ही श्वास का 
कल्प का प्रारम्मिक स्वरूप है, इसछिये संकल्प के स्थान 
में इसका व्यवद्वार किया गया है। दूसरा सुभीता यद्ट है कि संकल्प को 
ज्ञान-रहित कहा अबुचित होगा । हाँ, इच्छा के साथ यद्द विशेषण 
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अवरोधन कर आत्मघात कर लेते हैं। ( प्राचीन समय में 
यति के मरने पर स्रियाँ इसी प्रकार आत्मघात कर लेती थीं ।) 
ज्ञानपूवंक होने पर इच्छा खतंत्र कह्दी जाती है। पर यह इच्छा 
ज्ञानपूवक हो था अज्ञानपूवक दो, है सब रूपों में एक ही । 
शरीर और बुद्धि थक जाती है, इच्छा निद्रावस्था में भी 
जागती रहती है । इसी इच्छा से खप्न होते हैं। यह अविश्रान्त 
ओर शाश्रत है | शरीर के भी पहले से यह इच्छा थी । शरीर 
तो इच्छा ही का फल है। जैसी आत्मा की इच्छा होती आई है, 
चैसे ही परिवर्तन शरीर मे होते गए हैं । शरीर की सृष्टि इच्छा- 
नुसार है, यह बात भिन्न जन्तुओं की शरीर-रचना देखने ही से 
स्पष्ट हो जाती है । 

सींग होने के कारण बेल या बकरा टक्कर मारता हो, यह बात 
नही है । सीग होने के पहले ही से ये जन्तु सिर से टक्कर मारते 
थे; इसी लिये इनमें सींग निकले हैं | गर्भ मे जिस अंग से देखने 
की इच्छा होती है, वही अंग आँख के रूप मे परिणत हो जाता है। 
जिनसे श्वास लेने की इच्छा द्ोती है, वे अंग फेफड़े हो जाते हैं। 
ऐसे ही और इन्द्रियाँ भी उत्पन्न हो जाती है । जो पक्षी शिकार 
करते हैं, उन्हे बड़े चंगुल आदि होते हैं । जो सरीरूपों को खाते 
हैं, वे लम्बे छोर के होते हैं । जो जन्तु भागते हैं, उनके पैर तेज़ और 
पतले होते हैं । जो छिपकर रहना चाहते हैं,।हिके रंग वैसे दी 
दोते हैं. जैसी जगहो या जिन चीज़ों म्फा हे पपना चाहते 
है। इन उदाहरणो में स्थित रहने का खझंतने लोगध]] ६0 95 ) 
देखा जाता है। जहाँ किसी प्रकार कार्य संसार से छ वहां बुद्धि 
द्वारा इच्छा अपनी रक्षा करती है। स्व॒तक है, तबधि का अर 
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बुद्धि है । बुद्धि से यहाँ तक होता है कि इच्छा का वास्तविक रूप 
छिप जाता है और शत्रु को पता नद्दी लगता कि किस इच्छा से 
वौन व्यक्ति प्रवृत्त है। इसलिये इच्छा का ब्रह्मास्र बुद्धि है-- 
इससे उसके बहुत कार्य से सिद्ध होते हैं । 

यह इच्छा प्राणियों में ही नहीं, जड़ो मे भी देखी जाती है । 
बीज चाहे जिस प्रकार बोया जाय, उसकी जड़ तरावट चाहती है; 
इसलिये जड़ के तन्तु नीचे को जायँगे, और अग्र भाग रोशनी चाहते 
हैं इसलिये वे ऊपर को जायँगे । कितने पौधे पत्थर और ईंट 
फोड्कर प्रकाशमे पहुँचते हैं । दूर से प्रतान फेककर लता अपने 
आश्रय को खोज लेती है । बीच की सृष्टि मे इच्छा नियत रूप 
से है । किख वृक्ष या किस जन्तु का कया खभाव है, यह स्पष्ट 
जाना जा सकता है । केवल खनिज में और मनुष्य से अथोत्‌ 
अत्यन्त बुद्धिमान्‌ जो सृष्टि के दो अन्त हैं, उन्हीं की इच्छाशक्ति 
का नियत रूप नही है। व्याप्र खबदा हिंस्र, मग अहिंसा और 
शान्तिप्रिय होता। कोई बृक्ष सूखी जगह कोई 5ण्ढी जगह होते है । 
पर मनुष्य किस देश से हिंस कहाँ अहिंस, किस देश को चाहने- 
वाला किसको न चाहनेवाला होगा, इत्यादि जानना वैसा दी अस- 
म्मव है जैसा कि खनिज पदार्थो' की पूर्ण प्रवृत्ति जानना है । 
तथापि चुम्बक लोहे की सूई सदा उत्तर की ओर रहती है। मूत्ते 
पदाथ पृथ्वी के/ व्द की ओर गिरते हैं । कितने द्रव्य उष्णु से 
पसरते हैं जप का संकुचित होते हैं, इत्यादि । जड़ वस्तुओ की 
भी प्रवृति आर किया गसे करते निम्धित हो गई है । इसी प्रकार 
परीक्षा से सता क्षत्ुचितरो प्रवुत्ति के नियम कितने निकल चुके 
हैं. और है। कल सफसते हैं। 
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इसलिये संकरप-शक्ति सवबव्यापिनी है और सब की स्थिति! 
का मूल है । यह कोई पुरुष या व्यक्ति नहीं है । यह एक अचेतन 
शक्ति है जिससे देश-काल गत सब चीजें बनी हैं । खय॑ यह 
न दिक्‌ से न काल से परिच्छिज्न या संबद्ध है । इसी शक्ति द्वारा 
मनु अपनी वास्तविक सत्ता को जानता है । मनुष्य को देश काल 
से अतीत सत्ता का ज्ञान होता है । जीवन संकरप ही जीवन का 
मूल है । जड़ पदार्था' से लेकर मनुष्य तक एक से एक उत्तम 
वस्तुएँ हैं । जैसे जैसे ऊँचे जाते हैं, ज्ञान की वृद्धि और विस्तार होतः 
जाता है; और जेसे जैसे नीचे जाते हैं, ज्ञान तिरोद्दित होता जाता 
है; यहाँ तक कि खनिज पदार्थों" में ज्ञान का अभाव सा दिखाई 
देता है । यही संकल्प-शक्ति मनुष्यों मे बुद्धि की सहायता से नाना 
भाँति के प्रत्यययों को रचती रहती है । 

ये सामान्य प्रत्यय (अथोत्‌ जाति) शाश्रत विक्ालानवच्छिह्नः 
है, जेसा कि छुटो ने दिखलाया है.। इनमे क्रम है | एक प्रत्यय या विचार 
से दूसरा उत्तम है, उससे उत्तम और तीसरा है इत्यादि । छोटे विचार 
ऊँचे विचारो को रोकना चाहते हैं । पर जहाँ तक नीचे विचार को 
ऊँचा रोक सके, उतनी ही उसकी पूरता और उसका सौन्द््॒य अधिक 
समसना चाहिए। यही इच्छा संसार का मूल है ( अथात्‌ रजो 
गुण है)। जब तक इच्छा (या काम) है, तब तक संसार है । जेसे 
ज्ञान ( अथोत्‌ सत्ता ) शाश्वत है, वेसे ही सष्टि-शक्ति अथीत्‌ कार 
( या रजोगुण ) भी शाश्वत है | व्यक्तियों का परिवर्तन होता 
है, पर इन सामान्य गुणों का नही । कितने लोग आत्मघात 
कर लेते हैं और सममते हैं कि मरने से संसार से छुटकरा दो 


जायगा। पर यह श्रम है; क्‍योंकि काम जब तक है, तब तक संसार ) 
१७ 
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से छुटकारा कहाँ ! उसकी कामना उसके लिये दूसरा शरीर 
वचकर खड़ा कर देगी। यह कष्टमय संसार इसी काम या रज 
का काय है। यहाँ बली जन्तु निबेल को सबेदां पीड़ा देने में तत्पर 
हैं । इतिहासों में छूट-मार, अखसत्य और छल भरा हुआ है । श्रम, 
नियम, प्रेम, सितव्यय आदि जो मनुष्य के धर्म कहे जाते हैं, वे 
केवल अहंकार-मूलक हैं । करुणा या वात्सल्य (अथोत््‌ अहिंसा) 
जुद्धिमानों का धर्म है। इसी को वात्सल्य धर्म कह सकते हैं और 
सब धर्म जीवन-सुख के वास्ते हैं और खाथेमूलक हैं। इस 
अद्दा जाल, सह प्रपंच का फल केवल दुःखमय जीवन है। जीव की 
पजितनी ही उन्नति होती है, उतना ही उसका दुःख बढ़ता है | पशुओं 
को न बहुत दुःख और न बहुत सुद्च है । हँसना और रोना ये 
मनुष्य के विशेष धर्म हैं | जो सुख्र में हँसता है, वह महद्दा 
छुःखों से प्रायः रोता भी रहता है। सुख इस संसार में शश-रंग 
और ख-पुष्प के तुल्य दै। केवल दुःख काजब कुछ अल्पत्व होता 
है, तब उसे मनुष्य सुख सममता है । 

यह दुःख सवेथा नष्ट हो, इखका उपाय सोचना चाहिए । 
झुख अधिक दो, यह खयाल नहीं रखना चाहिए । दुःख का मूल 
जीवन की कामना में है । यह कामना अशुभ है | इससे बचने 
के कई उपाय हैं | कला काव्य शास्त्र में रुचि और विनोद रखने 
से मनुष्य अपनी स्वार्थपरायण कामना को भूल सकता दे । 
किन्तु इस उपाय से स्थायी लाभ नहीं होवा। दूसरा उपाय संसार 
के दुख फे ऊपर विचार कर के दूसरों को भी अपने समान ठुखी 
जानना ओऔर|उन पर दया भाव प्रकट कर अपने स्पाथ को भूल जाना 
डै । इससे भी उत्तम झ्वान के द्वारा संन्यास की अग्नि में कामन्य 
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का नाश कर देना है। जब हमको अपने जीवन का पूरा ज्ञान 
होता है, तब कामना की यथार्थ स्थिति माल्म दो जाती है और 
उसी के साथ कामना का नाश भी हो जाता है । 

शौपेनहौर के मत से बुद्ध और ईसा मनुष्य के आदश थे, 
पिन्‍्होंने गाहस्थ्य का परिद्दार किया और अहिंसा त्रत धारण 
कर जीवनेच्छा को छोड़ शरीर त्याग दिया । 

यह मत बहुत कुछ, विशेष कर कत्तेव्य सम्बन्धी अंश में, 
यौद्ध धर्म से मिलता है । वोन हाटमेन ने, जिसका वर्णन आगे 
दिया जाता है, शौपेनहौर के मत का बहुत सी बातों मे अनु- 
करण किया है। 

निशे ( 7८८४५४४० ) ने शोपेनहौर के मुख्य सिद्धान्तों को 
माना है, किन्तु उसने उनसे फल्न कुछ और ही निकाला है । यद्यपि 
उसने इस संसार में दुःख की प्रधानता मानी है, तथापिं उसने 
उनन्‍्य दुःख-वादियो की भाँति दया और संन्यास को नहीं माना 
है । उसका कहना है कि बहुत ही गिरे हुए समाज में दु:ख के 
साथ त्याग का योग हो सकता है | हसारा उद्देश्य केवल स्थित 
रहना नहीं है । सारा संसार अधिक शक्ति की ओर जा रहा है । 
इसको शक्ति बढ़ाना चाहिए । संसार का उद्देश्य पूर्ण शक्तिशाली 
पुरुषों (५४७७7-एा८४) को पैदा करना है। इस संसार में कमजोर 
के लिये स्थान नही; इसलिये कमजोर के साथ दया करना उचित 
नहीं । दया करना अपनी कमजोरी है | हमको हमेशा कड़े में 
पड़ने के लिये तैयार रहना चाहिए। शक्ति की प्रधानता का 
प्रचार करनेवाले ऐसे ही विचारों ने जमनी पर बढ़ा प्रभाव 
डाला था। गत महायुद्ध ऐसे ही विचारों का फल था । 
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शौपेनहोर के कुछ पहले ही हबेटे नामक मनोविज्ञान-वेत्ता 
का जन्म हुआ था, जिसका मत अब यहाँ संक्षेप रूप से 
दिया जाता है । 

हर्वट--इसका जन्म ओसल्‍्डेन्चगे नामक नगर में हुआ 
था। इसने विद्याभ्यास में जन्म बिताया था | मानस विज्ञान 
([7257०॥००४४) इसका मुख्य विषय था। 

हट के मत से बाह्य वस्तु का अनुभव ज्ञान का मूल है। 
दाशंनिक को पूर्ण रीति से अनुभव का अन्वेषण करना चाहिए। 
जब इन्द्रियो म॑ किसी प्रकार का संवेदन होता है, उाच समय 
'स्तंत्र सत्‌ कुछ है? इस प्रकार का अवश्य ज्ञान होता है । यह 
सत्‌ कया है, यह ज्ञान कभी नहीं हो सकता; पर उसकी सत्ता का 
ज्ञान अवश्य होता है। इसलिये जितने दृश्य (899९४7४0९) 
हैं, उनसे वास्तव सत्ता की स्थिति सूचित होती है, इसमें सन्देह 
नहीं है। यह वास्तव सत्ता क्या है ? आधुनिक काल में इस प्रश्न 
का उत्तर देते हुए फिक्ट ने बतलाया है कि यह आत्मा है। आत्मा 
अपनी सत्ता आप ही बतलाती है। फिक्ट ने अन्तर ज्ञान से 
यह्‌ उत्तर दिया था, और. प्राचीन समय से बाह्य अनुभव से 
हेरेछ्किट्स ने इसी प्रकार उत्तर दिया था कि प्रतिक्षण होनेबाला 
परिणास वास्तव है, कुछ पारमायिक नही है । वस्तुतः सत्‌ पदार्थ 
अनेक हैं. और इनसें परिवर्तेन नहीं होता। (एक वस्तु का 
दूसरी वस्तु से सम्बन्ध होने ही से परिवर्तेन होता हुआ जान 
पड़ता है । प्रमाता दो वस्तुओं का सम्बन्ध देखता है | फिर उन 
में से एक का तीसरी वस्तु से और फिर चौथी वस्तु से सम्बन्ध 
देखता है । इन्हीं सम्बन्धों का परिवर्तन होता है। यही सम्बन्ध 
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“अनुभव के मूल हैं। सम्बन्ध भेद ही के कारण एक वस्तु के 
अनेक गुण देख पढ़ते हैं | कूटस्थता अपरिणासिता पारमाथिक 
सत्ता का धस है । 

कितने ही दाशनिक्र संशयवादी हैं. । पर सब विषयों में कितना 
ही संशय क्यो न हो, कम से कम इतना तो अवश्य म्श्चय है 
कि प्रत्यक्त का विषय कुछ है | पर ये विषय जैसे हम लोग देखते 
हैं, वेसे नहीं हैं। एनेसिडिमस आदि ने कहा है कि ज्ञान के विषय 
जैसी वस्तुएँ होती हैं,चेसी ही वे वास्तविक रूप से हैं। इसमे प्रमाण 
नही है । काण्ट ने कह है कि वस्तु परसाथतः देश-फालावच्किन्न 
आर कारये-कारण-माव से व्याप्त नही है। देश-काल और काये- 
कारण भाव आदि मनुष्य बुद्धि की सृष्टि हैं । 

पर संशयवाद का मुख्य मूल एक ही वस्तु में अनेक विरोधी 
शुणों के एक साथ वरतंमान रहने की असंभावना है। भाव परि- 
णासी और विकारशील हैं। 

परन्तु परिणाम, विक्रार या गति ये सब होना ओर न होना 
दोनो के एक साथ मिलने के अधीन है । एक ह्वी वस्तु पहले भींगी 
रहती है; फिर मनुष्य कहते है कि वह सूख गई। न भीगा सूखा हो 
सकता है ओर न सूखा भीगा हो सकता है । फिर भीगे से सूखा 
हुआ तो केसे ? इसी प्रकार कार्य-कारण-भाव में भी बड़ा विरोध है। 
मिट्टी का घढ़ा बन गया, ऐसा लोग कहते हैं । भला जब मिट्टी ही 
अभो है, तो घड़ा केसे हुआ? और यदि घड़ा बन गया, तो मिट्टी 
उसमें कहाँ रह गई ९ लोग सममते हैं कि मिट्टी स्वरूप से भी रह 
गई और उसका घढ़ा भी बन गया; और कारण स्वरूप से है भी 
ओर नही भी है । एक वस्तु रहे भी और न भी रहे, यह कब 
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सम्भव है ? ऐसे लोग आत्मा को स्वप्रमितिक स्वग्राह्म कहते हैं ॥ 
जो किसी क्रिया का कत्ता है, वह उसी क्रिया का उसी समय कर्म 
कैसे हो सकता है? आत्मा अपना ही ज्ञान करती है; अथोत्‌ यही 
ज्ञान का कत्तो भी है और कम भी है। मानों एक आत्मा दो हो 
गई-कप्तो भी और कस भी-जो कि सर्वोथा असम्भव जान पढ़ता 
है। ऐसे ही लोग आत्मा को क्षणिक अनेक ज्ञान मे समवेत 
सममते हैं । इन सब विषयों में सत्ता और अभाव, एकत्व और 
बहुत्व आदि परस्पर विरुद्ध धर्मो' को लोग एक करने का प्रयत्न 
करते हैं। इस विरोध के परिद्दार के लिये हैगेल ने कद्दा कि 
विरोध तो वस्तु का खभाव ही है। उससे बचसले का प्रयत्नही क्‍यों 
करना चाहिए ९ पर हेगेल का मतठीक नहीं । खत्‌ तो खतंत्र 
. अन्य सम्बन्ध निरपेक्ष, अभाव और परिच्छेद का सबंधा विरोधी 
है। सत्‌ तो परिमाण आदि से हीन देश और काल से असंबद्ध 
है । हबेटे का पार्मेनिडीज आदि से केवल इतना ही भेद है कि 
खत्‌ एक नही है, अनेक है; और मनुष्य बुद्धि से परे है | अपरि- 
शांमिता सत्‌ का खभाव है; इसलिये यद्‌ खत्‌ एक होता, तो 
संसार जैसा अनुभव-गोचर हे, वेसा नहीं माछ्ुम द्वोता | पर सत्‌ 
अनेक होने के कारण और अनुभव में सबंदा अनेक सत्‌ आने 
के कारण सब भेद दृश्य होते हैं । यद्‌ हम एक ही सत्‌ पदाथे 
में बहुत से गुण सानें तब तो विरोध अवश्य है। अनेक सत्‌ 
पदार्था' के मानने से कोई विरोध नहीं रहता । अनेक विरोधात्मक 
गुणों से पूर्ण दृश्य पदार्थ इन अनेक सत्‌ पदार्थों के योग हैं। यही 
सत्‌ पदाथ वास्तविक सत्ता है, दृश्य वास्तविक नहीं । ऐसा मानने 
से समवाय, काय्य कारण और परिवतेन आदि के विचारों में 
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जो कठिनाई है, वह जाती रहती है #& | सब परिवतेन और 
विचित्रता पदार्थो' के भिन्न भिन्न सम्बन्ध में आने के कारण 
दिखलाई पढ़ती है । 
जब सत्‌ देश-कालातीत है, तब फिर यह सम्बन्ध अनेक सत्‌ 
पदार्थों मे कहाँ होते हैं ? और इनका अधिकरण क्या है? यदि यह 
पूछा जाय तो केवल यही उत्तर हो सकता है कि बाद्य देश से 
अतिरिक्त कोई बौद्ध प्रदेश है जहाँ एक सत्‌ का दूसरे सत्‌ से 
सम्बन्ध होता है । 
बाह्य प्रदेश में दो परमाणु कभी एक बिन्दु पर नहीं रह 
सकते । पर इस बौद्ध प्रदेश में एक शक्ति केन्द्र, अथोत््‌ एक सत्‌ 
दूसरे सत्‌ के साथ एक ही विन्दु पर रह सकता है। इस 
बौद्ध प्रदेश के नियम सामान्य प्रचलित रेखा गणित से नहीं निकलः 
सक्ते । अनेक सत्‌ जब प्थक्‌ पृथक्‌ विन्दुओ पर रहते हैं, दब अ- 
संबद्ध कहे जाते हैं; और जब एक बिन्दु पर आते हैं, तब परस्पर 
संबद्ध होते हैं। जब अनेक सत्‌ एक बिन्दु पर आते हैं, तब एक दुसरे 


& यदि एक ही चस्तु में दो ग्रुणों का समवाय हो तो पिरोध दै। 
किन्तु जब दो पदार्थ ही हैं, तथ समवाय केवछ ध्शय हो गया ओर 
विरोध न रहा । काय्य कारण से दो चस्तुओं के सम्बन्ध का अभिप्राय नहीं है, 
घरन्‌ एक ही पदार्थ के आत्मरक्षण भौर उसकी स्थिति के सातत्य कर अर्थ 
है। इसी प्रकार परिवर्तन भी एक पदाथ को दूसरे में बदलूता नहीं । परिवर्तन 
भी सम्बन्ध भेद मात्र है। एक ही घ्यक्ति अपने पिता केसम्बन्ध में पुत्र है,, 
शुत के सम्बन्ध में पिता है, स्त्री के सम्बन्ध में पति है और भगिनी के: 
सम्बन्ध सें साईं दे । पदार्थ पुक ही रहता है, पर सम्बन्ध बदलने सेः 
दूसरा दिखाई देने ऊगता है। 
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में प्रविष्ट हो जाते हैं।जब एकदी प्रकार के अनेक सत्‌ एक विन्दु 
पर इकट्रे होते हैं, तब कोई परिवतन नहीं होता। लेकिन जब भिन्न 
शुणवाले सत्‌ एक बिन्दु पर स्थित दोते हैं, तब परिवतेन और 
गुण-बाहुसय दिखाई पड़ता है । आत्मा एक सतू है।जब यह अन्य 
सत्‌ पदार्थो' से संबद्ध द्वोता हैं, तव इसका अनुभव होता दे । 
आत्मा का दूसरे सतू पदार्थों के सम्बन्ध मे आना संवेदन है 
यह ज्ञान का मूल है। हट ने शक्तियों में पार्थक्य माननेवाले 
पुरानी चाल के मनोविज्ञान ( ए४८४७ए ?5ए०४००४५ ) का 
खरणडन किया है &। विचारों में परस्पर क्रिया प्रतिक्रिया का कार्य 
चलता रहता है । हमारा मानसिक जीवन हमारो संविति में ही 
'विशेष नहीं हो जाता । हमारे सानसिक जीवन का बहुत सा 
कार्य अनुदूबुद्ध अवस्था में भी द्योता रहता है। हमारे मन की सब 
बाते काये कारण #ंखला में बँधी हुई हैं। हमारा संकरप भी इस 
खखला से बाहर नहीं । इसी से वह कारणों के द्वारा पूव से ही 


& हबेटे के मत से भाव्मा की भनेक शक्तियाँ नहीं हैं, वरन्‌ एक ही शक्ति 
ड। वह शक्ति स्वस्वरुप-रक्षण की है। यद्द शक्ति सिन्न भिन्न परिस्थितियों के 
सन्बन्ध में भिन्न भिन्न रूप से प्रकट होती हुईं प्रतीत दो ती है। जब किसी बाहरी 
विपय के विशेध में आत्मा अपना स्वस्वरूप स्थापित करने का प्रयत्न करती 
है, तभी विचार फा उद॒य होता है। विपय के वैभिद्य के कारण विचार में 
वैभिद्य प्रकट होता है। प्रत्यक्ष विषय और विषयी का सम्बन्ध सात्र है। 
चदि फोई विचार दूसरे प्रबछ विचारों से दृब जाता है, तो भाव का उदय 
ड्वोता है । इसी प्रकार संकल्प भी एक प्रकार से विचार ही है। ये तीनों 
'शाक्तियाँ एक ही शक्ति का रुपान्तर हैं। 
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(निश्चित है । हमारे मानसिक जीवन में गणित शांखें'के ::नियमु८/ 
लग सकते हैं; और गणित के विषय की भाँति मनोविज्ञान का 
भी विषय निमश्चित हो सकता है । 
हबेट ने अपने मनोविज्ञान के सिद्धान्तों को शिक्षा विज्ञान में 
ज़गाया था । इसी से शिक्षा-शास्त्रियों में उसकी बड़ी ख्याति हैं । 
तत्व ज्ञान या सत्ता शास्त्र का विषय सत्ता है। इस साधारण 
सत्ता के अतिरिक्त मूल्यों (ए७]४८७) की एक और सत्ता हैं | 
यह 'मूल्य'ं सौन्दय और कत्तेव्य सम्बन्धी है। कत्तेव्य भी छक 
प्रकार से सौन्दय्य की संज्ञा में आ जाता है | यह आचार का 
ौन्‍्द््य्य है । संकरप के बहुत से सम्बन्ध अच्छे हैं, बहुत से चुरे। 
सब से ऊँचा सामाजिक आदरशो वह है जिसमें बुद्धि ओर संकरप 
का पूरा खाम्य दो और उस समाज के व्यक्तियों में किसी प्रकार 
की अनबन न हो । 
इबेट ने गणित की रीति दशेन में मी लगाई; इसलिये इस 
“नई रीति के कारण इसके बहुत से अनुगामी हुए । उनमें से 
मुख्य फ्रेड्रिक एडबड बिनेके था । हबेटे के मत से मलुष्य बुद्धि 
के बाह्य भी कितने पदाथे हें; इसलिये यह इस बात को नहीं 
सानता था कि केवल मनोविज्ञान पर सब दशन निभर हैं। 
अनोविज्ञान और सत्ता-शासत्र दोनों को मिलाकर द्शन के तत्वों का 
निश्चय करना हबंटे का उद्देश्य था। विनेके ने मनोविज्ञान ही 
सुख्य समझा । सभी दशेन सनोमूलक हैं । मन से बढ़कर क्या, 
मन के अतिरिक्त वस्तुतः कोई प्रमाण है ही नहीं। विनेके के 
अनुसार इसलिये मनोविज्ञान (229०४००४४) के तत्वों का 
अन्वेषण करना ही दाशेनिक का एक मात्र काये है। बेकन, लॉक, 
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छूम आदि अगरेज दाशनिकों का अनुसरण करता हुआ विनेके 
सानता था कि अनुभव के अतिरिक्त और कोई प्रमाण नहीं है| 

हवेट के मत से आत्मा सत्स्वरूप, निर्विकार, अपरिणामी 
ओर निगुण है। यह शुन्यात्मवाद विनेके को अच्छा नहीं लगा । 
वबिनेके के मत से संवित्‌ और गति आत्मा के प्रथम गुण हैं. 
इसलिये इच्छा और कृति भी श्ात्मा के गुण हैं । इसी इच्छा 
के कारण चेतन शक्ति बाह्य वस्तुओ के अन्वेषण में रहती है; 
क्योंकि इन वस्तुओं के सम्बन्ध से आत्मा के गुणों का विकास 
ओर उपचय द्वोता है। इन बातो से ऐसा मालूस होता है कि 
विनेके फे चित्त में विकासवाद का कुछ भास पहले ही उठा था। 
उस समय जप॑ती में मनोविज्ञान का वैज्ञानिक रीति से अभ्यास 
प्रचलित नहीं था; इसलिये बहुत दिनों तक विनेके श्रप्रसिद्ध 
दाशनिक रहा। उसके थोड़े काल पश्चात्‌ से जमनी करपना के 
स्वप्न से उठकर देशान्तरों के सदृश विज्ञान की आवश्यकता को 
सम्ममने लगा है और बुंडट (ए/४४०॥) आदि बड़े बडे मनोविज्ञानः 
शास्त्री वहाँ हुए, और लोगों को विनेके का भी परिचय धीरे 
धीरे होने लगा था। 

अब यहाँ थोड़े समय के लिये जमंनी को छोड़कर फ्रांसः 
ओर इंगलेण्ड के द््शन का बृत्तान्त दिया जाता है । 


सातवों अध्याय 
पत्यक्ष ज्ञानवाद 


काण्ट के समय से कुछ पहले ही से दर्शन में दो प्रकार के विचार 
चले आते थे । जमेनी में कल्पना प्रधान दाशनिक ( [२०शराधा- 
ध० ए॥॥05098075 ) थे । इंगलैण्ड और फ्रान्स में अनुभवा- 
श्रित निश्चित ज्ञानवाद का प्रचार था । इन दोनों शाखाओं की" 
समाप्ति एक बार हो चुकी थी । कॉडिलेक और श्यम ने प्राकृतिक 
दशेन की समाप्ति कर दी थी; और हैगेल ने करपना-प्रधान दशेन्‌ 
का अंत किया था । कल्पना-प्रधान दशन का उद्देश्य यह था कि 
अन्तःकरण के धर्मों का अन्वेषण करके क्रम से हम लोग बाह्य तत्वों” 
का खभ्नाव जान सकें | हम लोगों ने ज्ञाता की एकता पर अधिक 
ध्यान दिया; और ज्ञेय में जो वास्तव अनन्त भेद हैं, उनकी उपेक्षा 
की। प्रत्यक्ष ज्ञानवादियों ने बाद्य वस्तुओ के अनुभव पर अधिक 
भ्यान दिया; और वे सममते थे कि ज्ञेय तत्वों का निश्चय कर 
पश्चात्‌ तदनुसार ज्ञाता का निश्चय हो सकेगा । सौ वर्ष से कुछ 
अधिक हुए कि इंगलेण्ड और फ्रांस में पुन: कौरिडलेक और छ म|के 
दर्शन का उज्जीवन हुआ | प्रत्यक्ष ज्ञानवाद को यह प्रवृत्ति फ्रांस 
मे पुनः कास्ट से तथा इंगलैण्ड में मिल से आरंस हुई । 

कोस्ट--आगरस्ट कौस्ट का जन्म मोपेलियर रामक नगर में हुआ : 
यथा । यह लड़कपन ही से बढ़ा बुद्धिमान्‌ था | इसकी शिक्षा एक- 
विज्ञान-शाला में हुई थी। सेन्ट साइमन आदि विद्वानों के साथ से 
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इसे बहुत लाभ हुआ । इसके मुख्य अंथ का नाम प्रत्यक्षबाद 
'((०४४४७ 0९ ए9)0509॥66 709॥0४०) द्दे ! अठारहवीं शताब्दी 
में केप्लर, न्‍्यूटव आदि वैज्ञानिकों के परिश्रम से विज्ञान के जिन 
नए विपयो का आविभोव हुआ था, उन वैज्ञानिक तत्वों को परस्पर 
मिलाकर उनके अनुसार दाशेतिक विषयों को ठीक करना इस 
दाशेनिक का उद्देश्य था। जीवन की अन्तिम अवस्था में इसने 
एक निरीश्वर घर का भी प्रचार किया था जिसके कुछ शअजु- 
गामी कई देशों में हुए । परस्पर प्रेम से रहते हुए नियमपूवेक 
“उन्नति करना ही इस धर्म का उपदेश था। 
जैसे कास्ट ने समस्त मानव इतिहास को तीन समर्यों में 
बाँटा धा, वैसे ही कोम्ट ने भी किया । इसका कथन था कि पहले 
मनुष्य पौराणिक बुद्धि के थे और देवता, भूत्त, प्रेत आदि की 
कल्पनाओं से संसार को सममने का प्रयत्न करते थे । उसके 
बाद दाशेनिक समय आया, जिसमें यह साधन फरने की चेष्टा 
हुई कि एक ज्ञान के अधीन समस्त छ्लेय है। अन्त में अब 
चेज्ञानिक समय आया है, जब कि सब लोग अनुभव भौर 
' परीक्षा के द्वारा, न कि सूखे कृतककों अथवा फरपना से, वस्तु फे 
निश्चय में प्रवृत्त हैं | इन तीनों अवस्थाओं मे बहुत सी 
अवान्तर दशाएँ भी हैं । पौराणिक अवस्था में सब से पहली नीच 
दशा वह है जब कि लोग काठ, पत्थर, टोटका, टोना आदि 
सब मे मनुष्य को सी बुद्धि और शक्ति सम्रमते हैं. और अपनी 
सहायता के लिये उन्हें पूजते हैं. । इसझे बाद देववाद चलता है 
“जिसमें यह माना जाता है कि आकाश में बड़े प्रचए्ड दिव्य देवता 
नहैं, जो खभी स्वेज्ञ और सब शक्तिपान्‌ हैं; सब को उनकी पूजा 
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करनी चाहिए । फिर सब से उत्तम एक देव, स्वज्ष, सब शक्तिसान्‌ 
है, ऐसा एकेश्वर चाद चलता है । यही एकेश्वर वाद की दशाः 
पौराशिक अवस्था की उत्तम दशा है | ऐसे ही दाशंनिक अवस्था 
में भी पदले अनेक शक्तियाँ मानते हैं। फिर सब शक्तियों को 
एक ज्ञान शक्ति स्वरूप मानने का प्रयत्न होता है । अन्त में 
वैज्ञानिक अवस्था आती है जिसमें स्वतंत्र कारणो का अन्वेषणुः 
छोड़ दिया जाता है और “देवताओं ने सँसार बनाया” अथवा “यह 
संसार ज्ञान शक्ति के अधीन है” आदि इनबातों का उत्तर असंभाव्य 
समझकर यह अन्वेषण किया जाता है कि चाहे जेसे संसार 
हुआ हो, पर वह किन नियमों के अलुसार चलता है। क्‍यों 
ओर किसने संसार या संसार के नियमों को बनाया, यह्‌ मनुष्य कभी 
जान नहीं सकता । पुराण और तक दोनो इन विषयों में व्य्थ 
भूले हुए हैं । किन नियमों के अनुसार संसार चल रहा है, इसी का 
अन्वेपण संभव है; और यही अन्वेषण मनुप्य की बुद्धि का 
कर्तव्य है। क्यो पृथ्वी सू्ये के चारों ओर चलती है, क्‍यों सूर्य 
से प्रकाश होता है, अन्धकार क्यों नही दो जाता, आदि प्रश्नों का 
यथार्थ उत्तर कभी नहीं दिया जा सकता। पर कितनी देर में 
सूर्य की प्रभा पृथ्वी पर आ सकती है, पृथ्वी की गति किस 
दिशा मे कितने घंटे में कितने कोस होती है, आदि बातों की 
पराक्षा मनुष्य भले ही कर सकता है और थोड़े भ्रम से इन प्रश्नों 
के उत्तर भी निकाल सकता है। 

सभी विज्ञान कभी न कभी पृर्वोक्त तीना अवस्थाओं में पड़ते 
हैं। पहले गणित पुराण से खतंत्र हुआ फिर क्रम से ज्योतिष, 
पदार्थ विज्ञान, रसायन शासत्र, जीवन शासन, समाज शास्त्र 
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आदि पुराण और दशेन के सम्बन्ध से खतंत्र हुए हैं। 
इन शासततरं की आलनुपूर्वी नियमानुकूल है। गणित सब से 
यहले आता है । इसका विषय ओरों की अपेक्षा बहुत साधारण है 
और इसका लगाव भी बहुत दूर तक पहुँचता है । यह और सब 
शास्प्रों की अपेक्षा निश्चित मित्ति पर है। जैसे जैसे हम इन 
शास्त्रों की श्रेणी में ऊँचे जाते हैं, बेसे ही वैसे विषय संकी् होता 
जाता है और निश्चयता की मात्रा घटती जाती है | 
कौम्ट के अनुसार मनोविज्ञान ( 739०॥००४2४ ) स्वतंत्र 
शासत्र नहीं है, क्‍योंकि सन की परीक्षा मन द्वी से नहीं हो 
“सकती । सब से मुख्य सामाजिक शास्त्र हे जिसमें समाज के 
आचार व्यवहार की परीक्षा की जाती है | सभी विज्ञानों 
में दो अंश हैं--स्थिति के नियम और गति के नियम 
(8+80१८४ ४७१ /097977९8)। जिस प्रकार सम्प्रति समाज की 
स्थिति है, उसका बृत्तान्त स्थिति विभाग में दिखाया जायगा, और 
जिस प्रकार सांप्रतिक अवस्था से समाज उन्नति की अवस्था को 
- पहुँचाया जा सकताहै, उसका विवरण गति भाग में होगा । 
सामाजिक स्थिति--किसी सामाजिक दशा को यदि एकाएक 
कोई बदल देना चाहे तो यह नहीं हो सकता। किस प्रकार एक दूसरे 
फे साथ बतोव करने से क्‍या लाभ होगा, इस विचार से मलुष्यों 
ने सामाजिक स्थिति खीकार की, ऐसा कहना असंगत है; क्‍योंकि 
जब तक छुछ भी सामाजिक व्यवहार न होने लगे, तब तक 
द्वनि या लाभ केसे विदित दो सकता है। इसलिये मनुष्यों में 
एक खाभाविक प्रवृत्ति मानती चाहिए जिस के कारण सामा 
'जिक व्यवद्दार में प्रवृत्त होकर मनुष्य उसकी द्वानि और 
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ज्लाम समझ सकता है। जैसे और विषयों सें पहले नियम 
की प्रवृत्ति और तब ज्ञान होता है, वैसे यहाँ सी समकना चाहिए । 
जब से जन्तुओं में लिह् भेद हुआ और बच्चों के पालने की 
चिन्ता हुई, तभी से संसार सें सामाजिक प्रवृत्तियाँ होने लगी । 
सथापि आज भी मनुष्यों में स्वाथ सदेथा हटा नही है और न 
उसको हटांने की आवश्यकता है। केवल प्रेम और सहालबुभूति 
बढ़ाने से ही समाज का उपकार हो सकता है । गाहेस्थ्य जीवन 
्ामाजिक जीवन का मूल है। यही से प्रेम;ओऔर सहानुभूति का 
आरम्भ होता है । 
सामाजिक उन्नति--जैसे मनुष्य के विचारों में तीन अवस्थाएँ 
कही गई हैं--पौराणिक, दाशंनिक और वैज्ञानिक--वैसे ही 
समाज में तीन अवस्थाएँ आती हँ--युद्धावस्था, विवादावस्था और 
उद्योगावस्था (अथोत कलि, द्वापर और कृत युग) । सब से नीच 
युद्धाधस्था है जिसमें बलवान्‌ निबेलों को गुलाम बनाकर मृहकार्य 
चलाते हुए स्वयं एक दूसरी जाति से युद्ध कर अपनी उन्नति 
करना चाहते हैं। इस अवस्था में शक्ति ओर संघटन ही उन्नति 
का सूल है । दूसरी अवस्था विवाद की है, जिसमें युद्ध कम होने 
लगता है और कचहरी के झगड़े अधिक बढ़ते हैं | इस अवस्था 
में तोपो के बदले बारिस्टरों की बहस और शज्राशस्र के बदले 
शख्राथ, द्रव्य और झूठे इज॒ह्वारा का खूब उपयोग होता है । 
इसी अवस्था में आजकल वहुतेरी जातियाँ और बहुतेरे देश हैं । 
इस अवस्था में राजनीतिक अधिकारों पर अधिक जोर दिया 
जाता है । यह एक अभाव की अवस्था है । तृतीय अवस्था ( जो 
सर्वोत्तम है ) उद्योगावस्था है और यही मानुषी अवस्था है । इस 
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अवस्था में न तो सारकाट की ओर भ्रवृत्ति होती है और न हक 
के झगड़े में लोग परेशान रहते हैं | किन्तु सभी अपने कत्तेव्यों 
मे तत्पर रहकर अपनी और अपने साथियों की उन्नति करते हैं । 

इस अवस्था में वैज्ञानिक विशेषज्ञ शास्त्रों लोग नाना प्रकार 
के अलुसंघान और गवेषणाएँ करेंगे । समाज मलुष्यता की ओर 
जा रहा है । मनुष्यता ही समाज का मुख्य आदश है । 

गाल ने अपने मस्तिष्क शास्र ( 0#7९70]029 ) में लिख? 
है कि मस्तिष्क के आगे के हिस्से में वात्सल्य और सहातनुभूति 
रहती है और मेरुदरड के समीप पीछे के हिस्सों में जबरदस्ती 
ओर मरगढ़े का समावेश है। यदि इस वेज्ञानिक के मत से देखा 
जाय, तो यददी माछ्म होता है कि मनुष्यों मे मस्तिष्क के आगे का 
हिस्सा अधिक उपचित है, इसलिये मनुष्य की वात्सल्य, सहानुभूति 
आर सामाजिक जीवन की और अधिक प्रवृत्ति होनी चाहिए। 
यद्यपि लौम्बाक के विकास वाद से कौम्ट का विरोध था, तथापि' 
इस विषय में उससे ऐक्य था कि अभ्यास के द्वांरा मनुष्य की 
वात्सलय आदि उत्तम प्रवृत्तियाँ बढ़ती हैं और अनभ्यास तथा 
अनुपयोग से नीच प्रवृत्तियाँ घटती हैं । 

कौम्ट के मत से ज्ञान का मुख्य स्वरूप सम्बन्ध अहयण है । 
सम्बन्ध रहित विशेष वस्तु के अनुभव को ज्ञान नहीं कद सकते; 
आर न नए अनुभव से विना सम्बन्ध मिलाए किसी बात का 
निश्चय हो सकता है । प्रमेय विषयों के पारस्परिक सम्बन्ध का 
नियम ढूँढता ज्ञान का सुख्य उद्देश्य है। लोग पौराणिक 'और 
दाशतिक अवस्थाओं में यह उद्देश्य ठीक तरह से समम नहीं 
सकते थे। अब वैज्ञानिक अवस्था में इसका अन्वेषण हो सकता दै। 
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प्रसेयों का सवन्ध दो प्रकार का है--एक समकालिक और 
और दूसरा क्रमिक । समकालिऊ सम्बन्ध स्थिति के नियमों के अलु- 
सार होता हैं और ऋ्रमिक सम्बन्ध गति के नियमों के अनुसार । 
परीक्षा और अनुभव से सम्बन्ध के नियमों का अन्वेषण संभव 
है; केवल ध्यान से नहीं, जैसा कि दाशेनिक लोग सममते हैं। 
दाशंनिकों ने स्वतंत्र सबन्धातीत सत्ता पर विचार करता अपना 
मुख्य उद्देश्य समा था। वेक्ञानिक लोग सब ज्ञान को सम्ब- 
न्धाघीन ( २०]४४४९८ ) अथोत्‌ सम्बन्ध ज्ञान कहते हैं । स्वतंत्र 
सत्ता को ये लोग निष्प्रभमाण सममते है। वितात्त से यह प्रमा- 
शित हुआ है कि ससक्रालीनता और हभम्िकदा रूप प्रेमेयों के 
जो संघन्ध हैं, उन्ही का अहण मनुष्य को ह सकता है । सब 
प्रमेय का स्वतन्त्र आदि कारण क्या है, इर उन असंभव है । 
दूसरी बात यह है कि हमारा समम्य छान |- ,« शरीर और उस- 
की वतमान दशा के अधीन है | इस कारण दाव हे लिये प्रमेयों 
के परस्पर संबन्ध और उनका इन्द्रियो स सग्पन्ध आवश्यक है; 
ओर सतंत्र सम्वन्धातीत सत्ता, जा न दिसी प्रमेथ से न प्रमाता 
की इन्द्रियों से सम्बद्ध है, सेधा झग्याण है; आर पसके अन्वेषण 
या ज्ञान फी तृष्णा मरू मरीजिटा से ' ः्णस घुफाने की आशा 
के तुल्य है । 
समाज-शात्र, जीव-शास 'प्ादि सभी पेछानिक शास्त्रों से यही 
सूचित ऐोता है कि ज्ञान सस्तन्वाधीस है | सम्बन्ध ज्ञान ऐति- 
दासिक है । मनुष्यों की किए ऋत से उस्सति हुई है, सम्पूर्ण 
संसार द्वी फिस प्रकार वतमान दृषा में पहुँचा है, यह इतिहास 
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समाज का सुधार कौम्ट का सुख्य उच्दश्य था। मलुष्यता 
को इसने उन्नत समाज का आदशे साना था । इसी विचार के 
आधार पर इसने अपने अन्तिम दिलों में मनुष्यतों का घर्म 
निकाला था । पेरिस को यह इस घस का केन्द्र बनाना चाहता 
था । इस धर्म में मनुष्यता की स््री द्वारा पूजा बताई गई है। ख्री को 
मनुष्यता का संकेत साना है। इसने सेवा और प्रेम मुख्य धम्म माने 
हैं । ईश्वर और अमरत्व का स्थान मलुष्यता ले लेती है। मनुष्य 
मरते रहें, किन्तु मनुष्यता ईश्वर की भाँति स्थिर और अमर है। 
इस प्रत्यक्षचाद में किसी प्रकार के घर्म और भाव का 
आना एक प्रकार का विरोध है; किन्तु यह विरोध मनुष्य सें घर्म 
की आवश्यकता ८ ध्योतक है । 
मिल--कौर्ट: वे शैनुयायियों में प्रधान इंगलैशड का दाशेनिक 
मिल था । इसका<. :भाम जॉन स्डुअठे मिल था। इसका जन्म 
लण्डन नगर में हुआ था इसका पिता जेम्स मिल मनोविज्ञान में 
निपुण था। स्टुअट मिल की शिक्षा प्रायः उसके पिता के हाथ 
से सम्पूर हुईं। बचपन ही में इसने कई भाषाओं और कई 
शास्त्रों का अध्ययन किया था | दशेन मे यह थ्यम, कौम्ट और 
अपने पिता का अनुगासी हुआ और धसम सम्बन्धी विचारों में 
यह्‌ वेन्थम्‌ के उपयोगिता वाद (पाप्ताप्नलत्रागाहया ) का 
अनुगासी था | 
तके शास्त्र ( 8ए5(6श्वा 0 4.0४[० ) ओर हेमिल्टन के दाशे- 
निक विचारों की परीक्षा ( फिस्वाभ्रव्वात0त्न ए पिशगपा]078 
ए४७॥०४०७४५ ) थे दो इसके सुख्य संथ हैं. । इसने उपयोगिता 
वाद, अथे-शासत्र आदि पर और भी कई भ्थ लिखे हैं। झूम के 


[ २४३ ] 


प्रमेयवाद ( ?॥९४०7्राथ्य 257 ) और अपने पिता के विचार- 
संगत प्रधान मनोविज्ञान (85500४६४०४ ?59०४००४४ ) को 
ठीक मानकर स्टुअटे मिल ने अनुभव को एक मात्र ज्ञान का 
मूल माना है । 

बाह्य वस्तु के संबन्ध में मिल का कहना हे कि हस केवल हृदय 
को जानते हैं। हमको अवने संवेदनों का ज्ञान होता है। यह इनका 
आधार रूप एक द्रव्य भी मानता है । उसको णह संवेदनों का 
कारण कहता है; परन्तु वह क्या धस्तु है, इस दिएरा में वह इतना 
दी कहता है कि वह हमारे संवेदनों की स्थायी संभावना है; अथात्‌ 
जब हम उस ओर ध्यान देंगे, तभी हमको ऐसे संवेदन प्राप्त 
होंगे । ऐसा कहने से मिल का यह भी अभिश्राय है कि मूते द्रव्य 
फा ज्ञान सहज ज्ञान नहीं है। यह ज्ञान सहसी वर्षों के अखंड 
अनुभव का फल्न है। वार बार एक ही दीज को कुछ परिस्थितियों 
में देखकर यह प्रतीति होने लगती है. कि यह चीज़ इन परिस्थि- 
तियों के प्राप्त होने पर दिखाई पड़ने लगेगी | विचार-संगति द्वारा 
संवेदनों की पुनरावृत्ति की प्रतीक्षा करता ही मूतं-द्रव्य अथवा 
संवेदनों की स्थायी संभावना का भूल है । भीतरी द्रव्य के 
विषय में भी मिल का ऐसा ही मद हैं। मन के सम्बन्ध में भो 
हमको केवल दृश्य का ज्ञान होता दहै/। मानस द्रव्य की भरी 
(विचार संगति के आधार पर व्याख्या की जाती है । किन्तु इस 
प्रकार की व्याख्या में जो कठिनाइयाँ पड़ती हैं, उनको मित्र 
स्वयं स्वीकार करता है; किन्तु उनके कारण वह विरुद्ध पक्ष को 
मानने के लिये तैयार नहीं है। यदि हम मन को विचार तथा 
भावों की परंपरा मानते हैं, तो हमको उसके साथ यह भी कद्दना: 
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पड़ेगा कि वह अपना भूत और भविष्य भी जानता है; अर्थात्‌ 
ज्षण प्रतित्षण बदलनेवाली चीज को पिछले क्षणों एवं आगे की 
संभावनाओं का ज्ञान है। ऐसी अवस्था में दो द्वी बातें हो सकती 
हैं। या तो सन को इस परंपरा से स्वतत्र मानें ( जैसा कि स्वतंत्र 
आत्मा माननेवाले मानते हैं ) या यह मानें कि सिलसिला ही इस 
बात का अनुभव कर सके कि में सिलसिला हूँ । यद्यपि यद्ट बतलानो 
कठिन है कि मिल के कथनानुसार किस प्रकार एक सिलसिले 
का कोई क्षण अपने को सिलसिला जान सकता है, तथापि किसी 
न किसी प्रकार से ऐसा हो जाता है । थोड़े शब्दों में यह कि मिल 
सिलसिले से अतिरिक्त कोई स्वतंत्र आत्मा नहीं मानता । 

वैज्ञानिक परीक्षा-का मुख्य उपाय आगमन द्वारा व्याप्तिग्रह 
है | अनुमान में भी मुख्य व्याप्तिमह ही है । जहाँ धूआओँ है, वहाँ 
आग अवश्य है, इतना कद देने ही से इस सामान्य व्यप्तिम्रह के 
जितने विशेष उदाहरण हैं, वस्तुतः वे सब इसके अन्तगंत हो 
गए | केवल स्पष्ट रूप से इसके उदाहरणों को दिखाना ही 
अमुमान है। एक विशेष.ज्ञान से उसके आधार पर बनी हुई 
व्याप्ति द्वारा दूसरे विशेष ज्ञान का होना द्वी अनुमान का 
स्वरूप है । 

जब लड़का एक बार आग से हाथ जला लेता है, तो फिर 
आग देखने से उसे जलने का स्मरण होता है और वह सममता है 
कि जब जब आग का स्पशे होगा, तब तब द्ााथ जलेगा । विशेष 
व्याप्तिप्द्दों का मूल प्रकृति की एकरूपता में, अथोत्‌ कार्य-कारण 
भाव की सर्वव्यापकता में, विश्वास है।यह विश्वास भी अनुभव 
मूलक ही है । मनुष्य देखता है कि बिना कारण कोई काये नहीं 
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होता; और अलुभव से यह भी मालूम द्ोता है कि यदि प्रतिबन्धक 
न हो, तो कारण से काये अवश्य होगा । इसी कारण आग से 
एक बार जलने पर फिर भी जलने का भय अवश्य होता है । 
प्रकृति के एक-रूप्य में यही विश्वात्र सब से बढ़ा व्याप्तिमद है 
जिसका बाधक अभी तक किसी को नहीं मिला । इसी व्याप्ति 
के आधार पर और सब अनुमान होते हें । 
मिल ने कारय कारण भाव की परीक्षा के लिये चार प्रकार 
निकाले हैं-(१) अन्वय रीति, (२) व्यतिरेक, (३) सहभावी परिवतेन 
और (४) पारिशेष्य ऋ। ये नियम संक्षेप से नीचे दिए जाते हैं । 
(१) यदि किसी [विषय के अनेछ उदाहरणों में और 
सब बातें मिन्न होने पर भी किसी एक बात की समानता पाई 
जाय, तो उस बात का उस विषय से कार्य कारण सम्बन्ध होना 
सम्भव है | ' 
(२) यदि दो ऐसे उदाहरण हों जिनमें से एक में अन्बवे- 
घ्टव्य द्रव्य वतेमान हो और दूखरे मे ल हो और उन दोनों में 
किसी एक ही विषय का भेद हो और सब विषयों में सास्य हो, 
तो जिस विषय में भेद है, वही अन्वेष्टव्य दृश्य कारण या कारये 
हो, ऐसा संभव है । ये दोनों नियम एक साथ मिल्ला भी दिए जा 
सकते हैं। इन दोनों को मिलाकर एक ओर नियम इस प्रकार का 


क इन रीतियों के भंगरेजी में चास एस मकार हैं--() ॥९४॥००७ 0०६ 
327९०९॥2०१. (2) ९४॥०१ ०0 /0/87690९. (3) ४९६४४०१ 07 
(.078९००90890.ए०४780075, (4) (६६४०१ ०६ २९४१ १४९४. 
पहली भौर दूसरी के योग ले एक और रीति भी बनाई गई है । उसको 
॥07६ (९६४०० 0 827९९॥९४६ ४00 0]887९॥९९ कहते हैं। 
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दोता है--यदि अनेक उदाहरणों में, जिनमें अन्वेष्टव्य दृश्य बत- 
सान हो, कोई एक द्वी विषय वर्तमान दो और दूसरे उदाहरणों में 
जिनमें कि अन्वेष्टज्य दृश्य नहीं है, वही विषय न दो, तो वह 
विषय अन्वेष्टव्य दृश्य का कांरण या काये है । इसको 'अन्वय 
व्यतिरेक नियम कहते हैं । 

(३ ) यदि दो घटनाओ, स्थितियों या पदार्थों में ऐसा 
सम्बन्ध दो कि एक के परिवतेनों के साथ ही नियमित रूप 
से दूसरे में भी परिवतन हों, तो घटनाएँ, स्थितियाँ या पदार्थ 
एक दूसरे के कारय या कारण हैं. अथवा दोनों किसी दूसरी 
एक ही वस्तु से कार्य-कारण-भाव सम्बन्ध के द्वारा सम्बद्ध हैं। 

(४) अन्तिम अथोत्‌ पारिशेष्य नियम यह है कि यदि किसी दृश्य 
की पूववर्तिनी घटनाओं में से कुछ का उस दशन के कुछ भागों 
के साथ काय्ये-कारण-सम्बन्ध, ' पूव व्याप्तिप्रद्दो द्वारा, निश्चित 
हो चुका दो, तो उन पूवे-वर्तिनी घटनाओं के शेष भाग का उस 
हृश्य के शेष भाग के साथ काय्ये कारण सम्बन्ध हो गया । 

आचार के विषय में मित्र बेन्थम का अनुगामी था। वह 
भी इसकी भाँति सुखवादी था। जिसमें सब का सुख हो, वही श्रेय 
है, वद्दी कतंव्य है, इस बात को मानते हुए मिल का बेंथम से 
मुख्य हपसे दो बातों में भेद था। बेन्थम सुखो में तीव्रता, स्थिरता, 
निःश्चयता, निकटस्थता आदि परिमाण सम्बन्धी भेद मानता|था, 
किन्तु मिल ने सुखों में गुण भेद माना है । इसके मत से काव्य- 
कला-सुख, गदूदे तकिए में आराम से सोने के सुख से श्रेष्ठटर भर 
उपादेय है । संतुष्ट पंडित अ्रच्छा है। मिल भौर बेन्थम दोनों दी 
उपयोगिता का सिद्धान्त “अधिकांश लोगों का अधिक सुख” मानते 
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हैं; परन्तु दोनों के मत से पराथे साधन का आधार भिन्न है। 
बेन्थम के अनुसार पदाथे का आधार साथ में है । मिल के सत 
से मनुष्य जाति में ऐक्य की जो खाभाविक इच्छा है, वह इसी 
के आधार पर है । 
मित्र का उपयोगितावाद सुखों में गुण भेद के कारण बुद्धि- 
वाद की ओर भुका हुआ है। मिल का यह सिद्धान्त उध्के और 
सिद्धान्तों के खाथ असंगत सा माल्मम द्ोता है; किन्तु यह असंगति 
उसकी सत्यप्रियता की द्योतक है।. मिल का उपयोगितावाद 
यद्यपि दाशनिक रीति से ठीक नहीं बंठता, तथाएि वह साधारण 
लोगों के लिये कत्तेव्याकतत्य की झस्तोटी है और बह इंगलिस्तान 
में सामाजिक उन्नति का बे प्रवततक रहा है । समाज, राष्ट्र 
तथा स्त्रियों के विषय में मिल के बहुत उद्र विचार थे। उसका 
कहना है कि स्त्रियों को पराधीन रखने में जितनी ह्वानि स्त्रियों 
की नहीं हे, उससे अधिक पुरुषों की है । 


आठवों अध्याय 


विकास वाद 


आज से प्रायः सो बरख पहले श्रूखबेरी में डाविन का जन्म 
हुआ था । विज्ञान की ओर चाल्से डाविन फी खाभाविक प्रवृत्ति विशेः 
षतः जीव शास्त्र के अभ्यास से हुईं। जब यह इक्कीस बाईस वर्ष 
का हुआ, तो बीग्ल नाम के जद्दाज पर इसने प्रथ्वी के चारों ओर 
यात्रा की। दूर दूर के टापुओं के. रहनेवाले एक ही जाति के जन्तुओं 
में अनेक छोटे छोटे भेद पाकर इसे बड़ा आश्चय हुआ कि क्‍या 
कारण है कि एक |ही जाति के जन्तुओं में इतना अन्तर पड़ा । 
इसी विचार में ड़ाविन पड़ा कप कि प्राणी-ब्रृद्धि पर लिखे हुए 
प्रबन्ध इसके हाथ लगे। उन लेखीं में मैलूथस ने यह द्खिलाया 
था कि प्राणियों की संख्या खमावृतः इतनी बढ़ती रहती है कि 
यदि जीवन के विरोधी न न होते, तो किसी जन्तु को खाने 
कोन मित्रता और रहने को पृथ्वी पर जगह न मिलती | 
मेलूथस के मत से जीच-घा (रियो की संख्या १, २, ४, ८, १६ के 
हिसाब से गुणोत्तर श्रेणी ( (७९०४९४४१९४] 0027९४807 ) 
में बढ़ती है, और खाद्य पदार्थों की संख्या १ ४२,३,४, ५ के हिसाब 
से व्यक्त श्रेणी (8५मरशालाल्व) 7027०४४१0०॥) में घढ़ती है । 
लड़ाइयोँ, बीमारियाँ और संघर्षण आदि कारण जीवधारियों की 
दिन दूनी रात चौगुनी वृद्धि को पेज र इन की संख्या को उचित 
परिसाण से बाहर नहीं जाने देते । पर यह मत आज कल सर्व- 
मान्य नहीं है | | 
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इस बात को पढ़कर डाबिन के चित्त में आया कि यदि 
ऐसी बात है, तो जीवन की इस प्रतिद्न्द्धिता में उन्हीं भाणियों 
के बचने की संभावना है, जिन्हें किसी कारणवश ऐसी शारी- 
रिक रचना या शक्ति प्राप्त हो कि विशेष प्रदेशों में तथा और 
जन्तुओं की अपेज्ञा प्राण बचाने का उन्हें अधिक सुभीता हो । 
जिन जन्तुओं को ऐसा सुभीता नहीं होगा, वे नहीं बच सकते । 
इस प्रकार जो जन्तु किसी कारणवश अपने विशेष निवास 
स्थान के योग्य शरीर रखते होंगे, उन्हीं की सन्‍्तानें भी बढ़ेंगी । 
ओरों की जाति या तो नष्ट हो जायगी या और कही जाकर रहेगी, 
जहाँ उनके लिये ठीक सुविधा हो । इसी योग्यतम की रक्षा 
( 807०]६४०] ०६ +06 7१६८७४६ ) वाले सिद्धान्त की लुनियाद्‌ पर 
डाविन ने अनेक प्रंथ लिखे, जिनमें से मुख्य जात्यन्तरों का मूल 
( 0॥27 ० 579८९ ८४ ) और मनुष्य की उत्पत्ति । [0९8९९ 
०६ ४४7 ) हैं। प्रतिहंद्विता प्रकृति का एक नियम है। यह नियम 
शाख्॒त और सावत्रिक है। यह प्रतिहन्द्िता प्राणियों की अति 
चृद्धि से होती है, यही जीवन संग्राम ( 8%722९ 07 €>स5 
९7०४ )का मूल है। बलवान निबेलों को नष्ट कर अपने को स्थित 
रखते हैं $। इसलिये जिन प्राणियों में जीवन रक्षा के लिये 
अपने को परिस्थिति के अनुकूल बनाने की शक्ति होती है, 
अथोत्‌ जैसी अवस्था आवे उसी के अनुसार जो प्राणी अपने 


& इस सिद्धान्त की झ्कछक नीचे के छोक में पाई जाती है-- 
अद्दस्तानि सहस्तानाम्‌ पदानि चतुष्पदास । 
फछगूनि तत्न मद्तों जीवो जीवस्य जीवनमू ॥ 
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खमाव में परिवर्तन कर सकता है, वही बचता है और संतान- 
वृद्धि भी कर सकता है । 

इस जीवन संप्राम (50प226 6007 ९डॉ87९४९९ ) के 
द्वारा गुणों में मिन्न भिन्न परिस्थितियों के अनुसार भेद होते 
गए; ओर वे भेद परम्परानुगत होने के कारण पुष्ट होते गए । 

इसी प्रकार अवस्थानुरूप परिवतेन होते गए हैं और प्राणियों 
फी भिन्न जातियाँ संसार में प्रकट हुई हैं, जिन्हें लोग भिन्न सृष्टि 
तथा स्वतंत्र सममते हैं 

इस विकास सिद्धान्त के निश्चय के लिये पहले तो 
डाविन को अपनी यात्रा में अनेक जन्तुओं का निरीक्षण करना 
पढ़ा । फिर मैल्थस का अंथ पढ़कर संतान वृद्धि की खाभाविक 
अति प्रवृत्ति से प्रतिददन्द्धिता का अनुमान हुआ । उसके बाद प्रति- 
इन्द्रिता के कारण प्रकृति में जो योग्यता निधोरण या चुनाव 
(४४778) 5९]९2८007) होता है, अथात्‌ प्रकृति योग्य व्यक्तियों को 
चुनकर उनकी रक्षा करती है और 'अयोग्य या असमथ व्यक्तियों 
की उपेक्षा करती है, जिससे अन्त में उनका नाश हो जाता है 
इस विषय की अनुभव के द्वारा परीक्षा करनी पड़ी। वेज्ञानिक 
सिद्धान्तों के निश्चय में ये ही तीन मुख्य व्यापार हैं-निरीक्षण, 
अनुमान और परीक्षा। डार्विन ने निरीक्षण और अनुमान 
किस प्रकार किया, यह ऊपर कहा गया है। परीक्षा में डाविन को 
चार यातों से सहायता मिली । घोड़े, भेड़ आदि जन्तुओं को 
पालनेवाले अपने मतलब फे लायक जन्तुओं का संग्रह कर सके 
उनमें से भिन्न प्रकार के व्यक्तियों को छाँटते जाते हैं; ओर इस तरह 
इच्छानुरूप जाति वेमिद्य उत्पन्न कर लेते हैं | दूसरी बात यह है 
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कि जिन पशु, पक्षी आदि की जातियाँ नष्ट हो गई हैं, उनका 
बतेमान जातियों से बहुत साहश्य दिखाई देता है। भेद प्रायः इतनःए 
ही रहता है कि नष्ट जातियाँ वैसी उत्तमता को प्राप्त न थी, जैसी' 
कि वतंमान जातियाँ हैं । प्रथ्वी पर जितनी जातियाँ हैं, उनमें 
पारस्परिक सादश्य तीसरा प्रमाण है, जिससे हम लोग समझ सकते 
हैं कि किसी समय छोटे जन्तुओं की एक द्वी कोई जाति एथ्वी 
पर थी जिनके सूक्ष्म अंडे या बीज जलवायु आदि के प्रवाह से 
समस्त भमण्डल पर फेले, जिनसे विकास क्रम से स्॒यं॑ वत्तमान 
जातियाँ निकली हैं । विकास की साधक चौथी बात यद्द है कि 
गर्भावस्था में प्रायः अनेक जन्तु एक ही से देख पड़ते हैं; और 
अनेक जन्तुओं में कितती ही आरम्मिक ( (२७१]॥7९४०१४ ) 
इन्द्रियाँ गरभोवस्था में पाई जाती हैं, जिनका पूर्ण विकास नही होता | 
इन सब बातों से प्राकृतिक चुनाव ( ]४४६प४7४) 8९९९४४०४ ) 
ओर योग्यतम रक्षा ( $77ए०ए8] ० ६४6 ४४0६९४( ) पूरे 
रीति से सिद्ध होती है । 

डाविन खय॑ इस बात को सममता था कि मेरी विकास 
कल्पना ( &ए० ४५०४ पछ>ए०४८९४५ ) के लिये कोई स्पष्ट 
प्रमाण नहीं मिल सकता। यह कल्पना तभी सिद्धान्तित है) 
सकती है, जब कि वेकज्ञानिक परीक्षा में इसक्रे विरुद्ध कोई विषय 
न मिले | पर यह बात काल के अधीन है | चिर काल बीतने पर 
भी यदि विकास करपना में वेज्ञानिक विरोध न आधे, तो इसे 
सिद्धान्त समझना चाहिए । 

विकास करपना में अन्तिस आपत्ति यह पड़ती है कि जिले 
भिन्न प्रकार के व्यक्तियों में से देशकालोपयुक्त व्यक्तियाँ प्रकृति से 
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चुनी जाती हैं, रक्तित और परिवरद्धित होती हैं, भर तदलु- 
सार नाना भ्रकार के जन्तु संसार में प्रकट होते हैं, उन व्यक्तियों 
में प्रथम भेद कहाँ से आया ९ जन्तुओों के जाति भेद का मूल बत- 
लाती हुईं विकास कल्पना जब अन्तिम व्यक्ति भेद-पर पहुँचती 
है, तब सवंथा अड़ जाती है और कुछ नहीं कद सकती | इस 
आपत्ति को डार्विन खूब समझता था और यह उसे मानना पढ़ा 
था कि अवस्था भेद से तथा इन्द्रियों और शक्तियों के उपयोग और 
अनुपयोग से व्यक्तियों मे प्रथम भेद उत्पन्न होते हैं। सरदी, गरमी 
आदि अवस्थाशओों के भेद से व्यक्तियों में भेंद होता है । इसी प्रकार जिस 
शक्ति का उपयोग दो, वह्‌ अंग या शक्ति सुरक्षित रहती है; और 
जिसका उपयोग न हो, बहुधा उसके नष्ट होने की सभावना रहती 
है। इन कारणों से या और किसी कारणान्तर से व्यक्तियों में 
जो भेद पड़ता है, उन भेदो की कैसे रक्षा, वृद्धि आदि होती है, यही 
'दिखलाना डार्विन फा प्रधान उद्देश्य था | 

जिस प्रकार छोटे से छोटे जन्तुश्रों से विकास क्रम से बड़े 
जन्तु उत्पन्न हुए हैं, वेसे ही बढ़े जन्तुओं के उत्पत्ति क्रम से 
पअन्त में मनुष्य उत्पन्न हुआ है। मनुष्य की बुद्धि और शरीर का 
'पशु की बुद्धि और शरीर से कुछ ऐसा भेद नही है जिससे मनुष्य 
विकास क्रम से बाह्य समझा जाय । मछलियों के शरीर और 
चुद्धि से जितनौ वन्द्र की बुद्धि और शरीर में भेद है, उससे कहीं 
थोड़ा भेद बन्दर और मनुष्य में है । इसलिये मछलियों से कछुश्रा 
आदि क्रम से जैसे बन्दरों का आविभोव हुआ, वैसे ही बन्दरों से 
मनुष्यों के आविभोव में कुछ आगमश्वर्य नहीं मानना चाहिए । 

डा्विन के मत से वन्द्र यदि मनुष्य के पूबज नहीं हैं, तो 
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उनके चचेरे भाई अवश्य हैं। अर्थात्‌ बन्दरों और मनुष्यों के पू्वज 
एक ही हैं। पशुओं में स्मृति, सौन्दय ज्ञान, सहानुभूति आदि मलुष्य 
ही के सदृश हैं । विवेक भी पशुओं में वततेमान है; नहीं तो घोड़े 
आदि पशुओं की शिक्षा नहीं हो सकती थी । इसलिये कीड़ों से 
लेकर सनुष्य तक विकास क्रम निविवाद समझना चाहिए। यदि 
हम बीच की श्रेशियों को छोड़कर मनुष्य ओर प्रारम्भिक कीटाणु 
में भेद देखें, तो वह भेद बहुत भारी मार्ूम होता है । किन्तु यदि 
इस भेद्‌ को क्रमानुगत रूप से देखें, तो यह भेद आम्थयेजनक न 
सालू्म होगा । यदि हम मनुष्य कृत यन्त्रों या ग्रह आदि अन्य 
पदार्था' का इतिहास देखें, तो भी यही बात सालम होगी कि 
अन्तिम और प्रारम्भिक अवस्था में जमीन आसमान का अन्तर 
है | किन्तु यदि इस क्रम से उन्नति की श्रेणियों पर ध्यान दें, तो 
यह अन्तर आम्रयजनक न मालूम होगा । 

डाविन ने पारस्परिक विरोध या प्रतिहन्द्रिता शाश्वत और सावे- 
त्रिक मानी है जिससे कई धार्मिक दाशनिकों को बड़ी घृणा हुई; 
क्योंकि यदि विरोध ही जगत्‌ का खभाव द्वोता, तो उपकार, सहा- 
नुमूति आदि की स्थिति संसार में कैसे पाई जाती ! पर डाविन 
का कहना है कि उपकार, सहानुभूति, धर्म आदि सब गुण 
व्यक्तियों में अपनी निजी या अपनी जाति की रक्षा के लिये पाए 
जाते हैं । शुद्ध स्वाथ-निरपेज्ष कोई गुण नहीं है । सहानुभूति 
आदि गुणों को रबनेवाले जन्तु सहानुभूतिशुन्य जन्तुओं 
की अपेक्षा अपनी रक्षा की अधिक आशा रखते हैं । इसलिये 
सद्दानुभूति आदि गुण भी खरात्षा-हेतुक दी हैं । इसके अतिरिक्त 
यह भी खयाल रखना चाहिए कि सहाजुभूति, पराथे आदि 
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गुण केवल मनुष्यों में ही नहीं हैं। कितने पशुओं में भी ये 
गुण अधिकता से पाए जाते हैं। जब ऐसी अवस्था है, तब 
उस बन्द्र से उत्पन्न होना अच्छा है जो अपने स्वामी के 
लिये अपने प्राण देने को तैयार होता है, या उस असभ्य मनुष्य 
से जो अपने पड़ोसी को पीड़ा देने में अपना सुख मानता है भौर 
उसके लड़के बालों को मारकर अपना जीवन धन्य सममता है ९ 
सामाजिक सहातुभूति, स्टति, विचार और भाषा की 
शक्ति आचार ज्षान के लिये अपेक्तित है। अपने किए हुए 
कार्यों को मनुष्य स्मरण करता है और एक काये को दूसरे कारये 
से मिलाकर विचारता है कि वतंमान अवस्था के लिये उन 
कार्यों में से कौन ठीक होगा। जो काये अधिक लोगों की 
श्रशंसा पाते हैं, भाषा-ज्ञान होने के कारण, उन कार्यों मे मनुष्यों 
की अधिक श्रवृत्ति होती है; और निन्दित कार्यों से जी ह॒टता 
है। धीरे धीरे प्रवृत्ति बढ़ते बढ़ते ऐसा अभ्यास पड़ जाता है कि 
महुष्य खभावतः ऐसे ही कार्यो' की ओर चलने लगता है । इस 
के अतिरिक्त सहांतुभूति और पराथ्थ प्रद्ृति आदि में ऐसी कोई 
बात नहीं है जिससे विकास सिद्धान्त में कोई बाधा पढ़े ! 
इश्वर के विषय सें सनुष्य की बुद्धि नहीं पहुँच सकती, यह 
सममकर डाबिन प्रायः कुछ नहीं कहता था। लोगों का दुःख 
देखकर कारुणिक और सवज्ञ इंश्वर मानने में कभी कभी डार्विन 
को आपत्ति पढ़ती थी, क्‍योंकि वह समझता था कि यदि इस 
जगत्‌ का कारुणिक परम ज्ञानवान्‌ शासक होता, तो अपने 
उत्कृष्ट ज्ञान के द्वारा उत्तम से उत्तम और दुःख-रद्दित संसार की 
कल्पना कर अपनी करुणा से उसे वैसा दी बताता । डाविन ने 
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अनुभव आदि और भी दाशनिक विषयों पर अपना सत प्रकाशित 
किया है; जो स्थानाभाव से यहाँ नहीं दिया जा सकता । 

विकास सिद्धान्त के व्याख्याताओं में अंगरेज वैज्ञानिक और 
दाशेनिक हजंट स्पेन्सर मुख्य था & | डर्बी प्रदेश में इसका 
जन्म हुआ था । 

स्पेंसर बिना विश्वविद्यालय की शिक्षा के स्वयं शिक्षित 
डुआ था । इसके प्रारम्भिक सिद्धान्त, मनोविज्ञान तत्व, समाजशास्त्र 
कतंव्यशासत्र आदि अनेक ग्रंथ हैं प । 

स्पेंसर के मत से कोई मत कैसा ही भ्रममय क्यों न हो, प्रत्यक्ष 
डी सब मत का मूल है । इसलिये सब में कुछ न कुछ सत्य का 
अंश रहता है।न कोई मत सवथा सत्य है, न सवंथा असत्य है। सब 
अ्तों में जो सामान्य अंश है, उसी का संग्रह करना चाहिए। धर्म और 
विज्ञान में तो बराबर का झगड़ा है । इस विरोध के भी मूल का 
अन्वेषण करना चाहिए | जिस मूल से यद्द विरोध निकला, वह्दी 
वास्तव है । धार्मिक लोगों के रष्टि वाद आदि सिद्धान्त परस्पर 
विरुद्ध और व्याहत हैं । जैसा काण्ट ने विरोधाध्याय 
(७४।77077098) में दिखलाया दे, उसके अनुसार संसार को नतो 

९७ छाला कन्नोमछ एम० ए० कृत स्पंसर साहब की अज्ञेय मीमांसा 
ओर छ्लेय मीमांसा इन दो पुस्तकों में हिन्दी भाषा-भाषियों के लिये स्पेंसर 
साहब के सिद्धान्तों का सूक्ष्म छेकिन स्पष्ट वर्णन मिलेगा । ये पुस्तकें 
इंडियन भ्रेस, प्रयाग से मिल सकती हैं । 

 छता5ा एींग्रणं 9०5, ?7)09९5 0 ?४ए०४००४2०, ए7)्र९ए९5 

0 8०ण0089, ९7#7९०9९8 0० राए5, एशांभ्मणं0०९४ ० 80089, 


प0तं्र८४८09, ९ दवा ए८ा०घ४ (96 8६8९, एछ58999, ४४९५ ६5४0 
७097९9(09, 3४(000९7४७०7 फ 
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नारितकों के मत में पड़कर खभाव-सिद्ध ही मान सकते हैं, न 
वेदान्तियों की तरह उसे आत्म कल्पित कह सकते हैं; और न 
ह्वैतवादी भक्तों की भाँति उसे बाह्य शक्ति द्वारा बनाया हुआ 
समझ सकते हैं । जिधर जाते हैं, उधर ही अनिवाच्य आपत्तियाँ 
आती हैं। हैमिल्टन »ौर उपके अनुयायी मैंन्सेल ने स्पष्ट दिख- 
लाया है कि जगत्‌ का एक स्वतंत्र निरपेक्ष अनन्त आदि कारण 
(35507/6) सानने में अनेक विरोध हैं; क्योकि आदि कारण 
यदि खतंत्र जगद्वाद्य है, तो उससे जगत्‌ का कोई सम्बन्ध नही 
हो सकता; और बिना सम्बन्ध के कोई ज्ञान नहीं हो सकता । 
ओऔर यदि सम्बन्ध हुआ तो स्वतंत्रता जाती रही। पर इन सब 
विरोधों के रहते हुए भी झत्यन्त आन्त भतादि वादो से लेकर बड़े 
दशनो तक सब में एक बात अवश्य समान देखी जाती है। वह यह 
कि सब संसार का मत्न कुछ रहस्यमय या अप्रमेय सममते हैं 
जिसका वर्णन प्रत्येक मत करना चाहता है, पर कर नहीं सकता । 
प्रोटागोरप से काण्ट तक सब दाशेनिकों के विचारों से 
यह स्पष्ट स्थिर हुआ है कि यह अप्रमेय सर्वव्यापी है; जिसका 
प्रकाश खब प्रेमेयों में हो रद्द है। यह परमाथ सब दृश्यों के 
पीछे छिपा हुआ खय॑ कभी ज्ञान-गोचर नहीं हो सकता | अथोत्‌ 
मनुष्य का ज्ञान कभी खप्रमिति त्तक नहीं पहुँच सकता। यह घात 
दो प्रकार से प्रसाशित हो सकती है | एक तो अन्तिम वैज्ञानिक 
प्रत्ययों की दुर्बोधता के आधार पर आगमनात्मक तके द्वारा 
( [7070४४७१४ ) इस का स्थापन हो सकता है; और दूसरे बुद्धि 
के स्वभाव से ज्ञान व्यापार की परीक्षा के द्वारा निगमनात्मक अजु- 
मान से ([0९0४०४४७।७) इस का उपपादन किया जा सकता है | 
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साहश्य झौर भेद, उन प्रमेयों में आत्मा और अनात्मा का भेद 
आदि दशन के विषय हैं। आत्मा अनात्मा जड़ या चेतन ये 
सब शक्ति के ही रूपान्तर हैं। दिक्‌ या समकालिऋ स्थिति के 
सम्बन्ध, काल या अपरिवत्ये, क्रम के सम्पन्ध, द्रव्य अथोत्‌ 
रोधक स्थितियों की समान कालिक वृत्ति, गति जिसमें दिक, काल 
और द्रव्य तीनों की अपेक्षा है, और शक्ति जो मूलों का मूल है, 
पजिस पर सब निर्भर है और जिसके वासनात्मक अनुभव से और 
सब संवित होते हैं-ये सब भी दशन के विषय हैं। शक्ति की 
सावकालिफ सत्ता दी मूल परमाथ है जिससे द्रव्य की अविनाशता, 
गति का सातत्य, शक्तियों के सम्बन्ध की नित्यता अथोत्‌ नियमों 
की एकरूपतां, शारीरिक, मानसिक और सामाजिक शक्तियों का 
परिणाम और तुल्य परिवर्तिता, गति का दिहिनियम अथोत्‌ 
उसकी अल्पतमावरोध-रेखानुसारिता, गुरुत्वाकषणानुसारिता 
ओर इन दोनों का योग और गति का अविच्छिन्न प्रवाह भादि 
पनिकलता है । शक्ति के नियम सब प्रमेय पदार्थों में लगे हुए हैं। 
इन सब नियमों में सब से अधिक व्याप्तिवाला नियम विकास 
का है। इसके अनुसार द्रव्य का सदा आन्तर परिवतन (२९१४ - 
#प०४) हुआ फरता है। संसार फा प्रत्येक अवयव और 
अमस्त संसार भी सदा विकास और विच्छेद ( छैएणप्रा07 
धरम /550]प709 ) इन दो व्यापारों में लगा हुआ है 

विकासावस्था /म॑ द्रव्य का संघीभाव और विच्छेदावस्था में 


बी होता है । इस विकास की तीन श्रेणियाँ हैं--- 
, (१) का केन्द्रस्थ होना (00४९०४४:४॥४०7) जैसा कि 
बादलों के इकट्ठा होने में, प्रारम्भिक नोहारिका ( )२६७० ) 
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ओर कीटाणुओं के जीवन केन्द्रों ( ००]५ ) में देखा जाता दै । 
(२ ) भेदीकरण ( एछाहिव्यसंधा०ा ) मूल का बहिरा- 
चेष्टन से'अलग होकर उसमें आतन्तरिक भेद होना । ( ३ ) स्पष्टी- 
करण ( 706९77[7907 ) अथोत्‌ भेदों का निश्चित रूप 
होकर आपस में ससस्बन्ध होकर एक सुव्यवस्थित पूर्ण (0728 
75०6 ५/४०१७ ) का रूप धारण करना। विकास और विच्छेद 
में यही भेद है। विकाश में भेद के साथ संघटन है | विच्छेद में 
संघटन का अभाव है | विकास की गति अनिश्चित सम्बन्ध और 
ज्यवस्था रहित एकरूपता से निश्चित ससम्बन्ध, व्यवस्थापूर अनेक 
रूपता की ओर है । उदाहरणाथ नीची कोटि के जीवों मे विशेष इन्द्रिय 
मद नहीं है; कही कही लिंग भेद भी नहीं है। एक स्पशे इन्द्रिय ही सब 
इन्द्रियों का काम करती है। जेसे जैसे जन्तु विकास की श्रेणी में 
बढ़ते जाते हैं, वेसे बेसे उनमें इन्द्रिय भेद बढ़ता जाता है और 
साथ ही साथ भिन्न इन्द्रियों में सम्बन्ध भी स्थापित होता जाता 
है । मनुष्य में सब इन्द्रियाँ स्पष्ट है और सब अपने अपने सम्बन्ध 
से मनुष्य शरीर की रक्षा और वृद्धि में योग देती हैं. । स्पेंसर ने 
प(वैकास का यह नियम सभी विषयों में लगाया है। विकास का 
आदरश केन्द्रस्थ होने को शक्ति और भेदीकरण के साम्य में है। 
-यह अवस्था बहुत काल तक नहीं रहती । इसके बाद ह्वी विच्छेद्‌ 
( 7[580]प00०7 ) का आर3स्म हो जाता है। विकास्र में भूत 
'पदार्थ का एकीकरण ( [7/62८४४४४०४ ) और गति का वितत- 
रण (705878/09 ) होता है; और विच्छेद्‌ में गति का तिरो- 
भाव और सूत पदाथ का अनेकीकरण या वितरण होता है। यह 
(विकास और विच्छेद का नियम विश्व के लिये एक सरांथ प्रयुक्त 
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नहीं होता, वरन्‌ ऐसा होता है कि यदि एक भाग में विकास होता 
है, वो दूसरे में विच्छेद का आरम्भ हो जाता है। इस प्रकार द्शन 
के सामान्य तत्वों का व्याख्यान कर स्पेंसर ने दशेन के विशेष 
विभागों का व्याख्यान करना आरम्भ किया है । इन विशेष 
विभागों में तीन मुख्य हैं-जीवन विभाग, मनोविभाग, और 
समाज विभाग | निर्जीव संसार का विषय छोड़कर स्पेंसर ने 
पहले जीवशास का तत्व ( एलग्रोणफ6४ ० 80029 ) 
लिखा है जिसमें आन्तर सम्बन्धों के साथ अविच्छिन्न मिलावट 
का उसने जीवन समझा है। जैसे जैसे बाह्य और आन्तरिक 
सम्बन्धों का साम्य होता जाता है, वेसे वैसे ऐन्द्रिक शरीर विकास 
के क्रम में ऊँचा होता जाता है । इन दोनों सम्बन्धों का पुनः 
परस्पर सम्बन्ध मनोविज्ञान में पूर्ण रूप से दिखाया गया है। 
मनस्तत्व स्वयं क्या है, यह बात विज्ञान नहीं कह सकता। स्वयं 
मनस्तत्व अज्ञेय है | जिन अवस्थाओ में यह प्रकाशित होता है, 
केवल उन अवस्थाओं की परीक्षा विज्ञानाधीन है। स्लायुनिष्ठ आघात 
( ]२९८०००७४ 50८८ ) ही संवित का मूलाघार है । संवेदन और 
संवेदनों में संबन्धों से चित्र बना है। इन्हीं संवेदनों के स्मरण, 
परस्पर सम्बन्ध और संघीभाव से समस्त संवित बना है ।इसलिये 
चित्त की भिन्न वृत्तियों में परस्पर अत्यन्त भेद्‌ नहीं है। चित्त 
व्यापार में प्रतिफलन ( २७९०७ 8०४०४ ) स्वाभाविक क्रिया, 
स्मरण, विवेक ये क्रम हैं। संवित के जो आकार व्यक्तियों में 
स्वाभाविक और सहज हैं, वे भी जाति में किसी न किसी समय 
अनुभव से प्राप्त हुए थे और पीछे स्नायुजाल में जमकर परम्प- 
रागत हुए हैं। स्पेंसर ने इस प्रकार अनुभववाद (35987 
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शार्लंधगा ) और सहज ज्ञानवाद ( म्राप्राप्ृ०्मश्ांड्ण ) का 
साम्य स्थापन करना चाहा है। किन्तु स्पेंसर ने इस सिद्धान्त द्वारा 
कठिनाई को पीछे हटा दिया है। यह प्रश्न बना ही रहता है कि 
प्रारम्भिक मनुष्यों में ऐसे ज्ञान की किस प्रकार नींव पड़ी । यदि 
यह कहा जाय कि अनुभव से, तो इसके विरुद्ध यही कहा जा 
सकता है कि जब अनुभव को आजकल कारण॒ता आदि मूल 
'सिद्धान्तो की अपेक्षा हे, तब प्रारम्भिक काल में अनुभव किस 
प्रकार स्वतंत्र हो सकता है ९ 

बाश्य शरीर के द्वारा स्नायु तन्तुओं पर आघात होता है। 
उससे ज्ञान उत्पन्न होता है । चित्त और शरीर दोनों ही अप्रमेय 
के रूपान्तर हैं। संवित के एकीभमाव और विभाग का प्रवाह 
रूप चित्त है। वही परमार्थ है जिसका अभाव विचार में न आ 
सके । इस नियम के अनुसार वस्तुवाद प्रत्ययवाद से अच्छा है; पर 
सद्वाद का वही रूप ठोक है जिसके अनुसार पारमा्थिक सत्ता मात्र 
जानी जाती है; पर उस सत्ता का निवचन नहीं हो सकता । इसी 
अत को स्पेंसर ने रूपान्तरित सद्वाद ( ॥फका582प7०१ ६७]- 
१570 ) कहद्दा है। 

इस मत के अनुसार हमको वास्तविक सत्ता के अस्तित्व का 
ज्ञान उसके दृश्यों द्वारा होता रहता हे । ये दृश्य उसकी 
प्रतिलिपि नहीं हैं, वरन्‌ उसके संक्रेत हैं । लिखा हुआ शब्द बोले 
ड्ुए शब्द्‌ का संकेत है | किन्तु जिस प्रकार लिखे हुए शब्द और 
खोले हुए शब्द में किसी प्रकार की समानता नहीं है, उसी प्रकार 
वास्तविक सत्ता और उसके दृश्यों में कोई समानता नहीं है । 
यही रुपान्तरितता है। वस्तुवाद में इतना है कि बाहरी खत्ता को 
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माना है | बहुत से लोग इस मत फा मायावाद से तादात्य 
करते हूँ; किन्तु मायावाद का आधार सब्चिदानन्द खरुप है; और 
यह श्राधार न जड़ ही है और न चेतन द्वी । जी० एच» ल्यूइस 
( ७. 7. ],८७5 ) ने विकास वाद के सिद्धान्त को मानते हुए 
इस रूपान्तरित चस्तुवाद के विषय मे आपत्ति उठाई है। उसका 
कहना यह है कि जो कुछ अनुभव में दिया हुआ है, वही सत्य 
और वास्तविक है। उसको संकेत मानकर उसके अतिरिक्त 
वास्तविक्र सत्ता की खोज करना मानों रोशनी के पीछे रोशनी की 
खोज करना है; 'भौर यह बुद्धि का भ्रम है । इसका कहना है कि 
यदि स्पेंसर साहब का रूपान्तरितवाद इन्द्रिय का भ्रम दूर करता 
है, तो मेरा युक्ति युक्त वस्तु वाद बुद्धि के भ्रम को दूर करता है । 
युक्ति युक्त वस्तु चाद्‌ ( (१९३४०प्र८त 4९९७॥5४॥ ) के विषय में 
ल्युइस साहिब ने कहा है-५ [8 8 ठ0टप्ग्र९ फ्र्ोटा €ँ्रव९8४ए० 
0०प्रा5 00 ३९९) 6 ग्रधंपाश पता 0एा 7888०7 
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निद्रा, सप्त, मूछो, स॒त्यु आदि को देखकर प्राचीन सलुध्यो 





* यह वह सिद्धान्त है जो बुद्धि के उस समय में उत्पन्न हुए सवा- 
भाविक अम को , जब कि बुद्धि इन्द्रियों के माने हुए श्रम को संशोधित करने 
की चेप्टा करती है, दूर करता है । अमिप्राय यद है कि जुद्धि इन्दियाँ 
के कान को अमाव्मक कद्कर एक वास्तविक पदार्थ स्थापित करती है । 
ल्युइस साहब का कथन है कि इन्द्रिय का जो भ्रम है, वह्ठ केवल माना 
हुआ अम है ! बुद्धि जो उस भ्रम को दूर करने की चेष्ट करती है, पद 
उसकी भूऊ है । उनका वस्तुवाइ चुद्धि की इस भूछ को दूर करता है । 


[ २६३ ] 


का ऐसा विश्वास हुआ कि शरीर से भिन्न चित्त! कोई वस्तु है 
यह चित्त या प्राण या शरीरातिरिक्त आत्मा मरने पर कद्दी रहता 
है और जीते हुए लोगों को सुख दुःख आदि देने का प्रयक्ञ करता 
रहता है, ऐसा विश्वास रखकर मनुष्यों ने जादू, तंत्र, प्राथना, 
स्तुति आदि से इन प्रेतो को प्रसन्न करने का प्रयन्न किया । इसी 
पिठ पूजा से वृक्ष-पूजा, मू्ति-पूजा, जन्तु पूजा आदि अनेक धर्म 
निकले हैं । प्राचीन मनुष्य केवल जीवित जन्तुओं से नहीं, वरन्‌ 
भूत प्राशियो से भी अपने को सम्बद्ध सममते थे। वे लोग 
ऐसा सममते थे कि हमारे चारों ओर भूत, प्रेत, पिशाच, सती 
वीर त्रह्म राक्षस आदि भरे हुए हैं | जीवित के भय से दुरड भय 
ओर सृत-भय से धर्म-भय निकला | 

युद्ध और वैश्य वृुत्ति सब से प्राचीन सामाजिक वृत्तियाँ 

हैं । युद्ध वृत्ति में पारवश्य और वैश्य वृत्ति में खातंत्रय मुख्य है । 
धर्म की उन्नति का मुख्य उद्देश्य मनुष्य, श्रेत आदि में विश्वासः 
छोड़कर शुद्ध अप्रमेय को मानना है । इस प्रकार सामाजिक तत्वों 
' का व्याख्यान कर स्पेंसर ने आचार तत्वों का व्याख्यान किया है । 
जिस आचरण को अच्छा या बुरा कह सकते हैं, वद्दी आचार 
शासत्र का विषय है । उद्देश्य के अनुरूप व्यापार को आचार 
कहते हैं । जिससे अपना जीवन, संतान का जीवन और 
सामाजिक जीवन पूर्णंता को पहुँचे और व्यक्तियो का आचण इस 
उद्देश्य के पूणंतया अनुरूप हो सके, इसी पर आचार सम्बन्धी 
विकास का बराबर लक्ष्य रहा है । किसी आचरण की 
परीक्षा के लिये यह देखना आवश्यक है कि उससे अनुष्ठान- 
अयुक्त दुःख की अपेक्षा फल्लीभूत सुख अधिक द या कम। जिस 
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काये के करने में जितना दुःख हुआ दो, उससे अधिक सुख यदि 
आगे निकल सके, तो वह कार्य अच्छा है । यदि सुख कम निकले 
तो बुरा है। आचरण की परीक्षा आधिभोतिक, आध्यात्मिक और 
सामाजिक नियमों के अधीन है। खार्थ और पराथ दोनों प्रथक्‌ होने 
के कारण अनरथकारक हैं। दोनों में मेल होने से आचार की उन्नति 
होगी। खाथ से पराथ का साधन हो सकता है और पराथ से 
स्वार्थ का। सबसे पहले साथ प्रयुक्त कलह होती है। फिर प्रत्येक 
का खाथ परस्पराधीन देखकर मनुष्य प्रेममय जीवन को पसंद 
ऋरते हैं। सामाजिक आचारों में न्याय और उपकार मुख्य हैं। 
न्याय के अजुसार अपने खभाव और आचार की भलाई बुराई 
का उचित अंश कर्ता को मिलता है । प्रतिकार का भय, सामा- 
जिक अपवाद, राजदण्ड, देवदए्ड आदि का भय पराथे न्याय 
में सहकारी है ओर स्वाथ न्याय स्वातंत््य की इच्छा से प्रचृत्त होता 
डै। पत्येक व्यक्ति दूसरों के स्वातंत्य का विरोध न कर जितना 
और जो कुछ चाहे, कर सकता है;यददी न्याय का नियम है । स्पेंसर 
साहब ने मिल, बेंथम आदि की भाँति सुखबाद को माना है! 
स्पेंसर साहब के मत से सुख सामाजिक स्वास्थ्य का सूचक है । 
व्यक्ति और समाज में साम्य हो जाना दी सब कत्तेव्यों का 
आदरशे है । मिल और बेंथम ने पराथवाद को माना है; किन्तु 
उनके पास पराथे साधन का कोई दार्शनिक आधार नदी था। 
स्पेंसर फे लिये यह आधार समाज के विचार में था । स्पेंसर के 
मत से समाज और व्यक्ति का अवयवांवी सम्बन्ध ( 0।ए७४7४० 
ह२९८।४४०४ ) है । अवयव अवबयवी से प्रथक्‌ नहीं हो सकता । 
ध्ववयवी के सम्बन्ध से अवयवों में परस्पर सम्बन्ध दै। जो कार्य , 
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समाज के लाभ का है, उससे व्यक्ति का भी लाभ होता है; और 
पजिख काये से समाज को हानि पहुँचती है, उससे व्यक्ति को भी 
हानि पहुँचती है, यददो पराथ का आधार है । 

खमाज में राज्य और राज्य-शासन की आवश्यकता परस्पर 
विरोध के कारण पड़ती है। प्रजा में परस्पर अन्तभंद को बचाना, 
'प्रजा की बाहरी शत्रुओं से रक्षा करना राज्य का काय है। सब 
लोगों को समान अधिकार और समान स्वतंत्रता है । केघल इतना 
ध्यान रखना चाहिए कि एक की स्वतंत्रता से दूसरे की स्घतंत्नता 
में बाधा न पड़े; इसी के लिये राज्य की आवश्यकता है। स्पेंसर 
व्यक्ति के कामों में राज्य की ओर से अधिक हस्तक्षेप के विरुद्ध 
है; किन्तु आत्मरत्षाथ युद्ध में व्यक्ति का राज्य के लिये जान देना 
भी श्रेय मानता है । स्पेंसर साहब साम्यवाद ( 500०/]87 ) के 
विरुद्ध हैं । उन्होंने विक्रासवाद सम्बन्धी वैज्ञानिक विचारों के 
अतिरिक्त अज्ञेयवाद सम्बन्धी दाशनिक विचारों का भी प्रतिपादन 
(किया है; इसलिये अज्ञेयवाद को माननेवाले स्काटलैएड निवासी 
सर विलियम हेमिस्टन (507फ7]]]89 प०7॥]509 के मत्त का 
भी वणुन इसके साथ द्वी दिया जाता है । इनके सापेक्षतावाद का 
स्पेन्सर साहब पर बहुत कुछ प्रभाव पढ़ा है। अज्ञेयवाद में 
स्पेन्सचर और हक्‍्सले का नाम प्रायः साथ साथ आता है; इसलिये 
उनके मत का भी यहाँ पर थोड़ा बहुत उल्लेख कर देना आवश्यक है । 

हेमिल्टन--स्काटलैण्ड के दाशेनिकों में हैमिलटन का बड़ा 
“नाम है। यह अपनी विद्धत्ता के लिये भी बहुत मशहूर थे। इनका 
“जन्म संवत्‌ १८४५ में हुआ था और उत्यु सम्बत्‌ १९१३ में हुई थी । 

इन्होंने अवश्यंभावी अनुभवातीत (897707 77४६४) को 
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साना है | विश्वव्यापकता और अवश्यंभाविता को इन्होंने मुख्यः 
जॉच माना है । इनके सत से प्रतिकूल भाव की विचार में अस- 
भावना ( (४6 ॥7९०7८९ए०४०।॥॥9ए ० ॥0 097०प007% ) 
सत्य की कसौटी नहीं है। इनका कद्दना है कि बहुत से ऐसे विचार 
हैं जिन का प्रतिकूल या व्याघातक विचार असंभव हो । लेकिन 
यदि वह रवय॑ भी असम्सव हो, तो फिर क्या उच्ने सत्य मान लेंगे? 
उदाहरण लीजिए । पूर्ण स्ववत्रता और कार्य कारणाश्रयता दोनो 
दी विचार में वहीं आ सकते, इसलिये सत्य की यह परीक्षा ठीक 
नहीं । प्रायः ऐसा देखा गया है कि सत्य दो प्रतिकूल भावो के बीच 
की अवस्था होती है और पक्ष तथा श्रतिपक्ष दोनों ही अयथाथ 
होते हैं । फिर उनमें से दोनो के दी व्याघातक प्रतिकूल विचार 
में न आने योग्य होने के कारण, दोनों ही खत्य होने चाहिए. 
थे; लेकिन यह बात असम्भव है। वास्तव में दोनो ही असत्य हैं । 
फिर व्याघातक प्रतिकूत्न की विचार में असंभावना के साथ उप्तकी” 
स्वयं सम्भवता अवश्य देख लेना चाहिए, इधी लिये इन्होंने व्या- 
पकता और अवश्यंभाविता दो द्वी सत्य के लक्षण माने हैं.। 

काय कारण (2४०5०09) को इन्होंने अवश्यंभावी सत्य नहीं: 
माना है, क्योकि इसकी सिद्धि केवल इसी बात पर निभर है कि- 
कि इसका प्रतिकूल नहीं विचारा जा सकता, और इनके मत से' 
यह सत्य की कसौटी नहीं है | यदि यह नियम अवश्यंभावी नः 
होता, तो मनुष्य-स्वातंत्य असम्भव होता । परन्तु स्वतंत्रता का 
प्रसाण हमकी अपनी चेतना में मिलता है । 

ये ज्ञान को सापेक्ष मानते हैं । सत्ता का ज्ञान निरपेक्ष रीति से' 
नही हो सकता । उसझा ज्ञान विशेष प्रकार से ही हो सकती है।' 
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यह प्रकार हसारी मानसिक शक्तियों से सम्बन्ध रखता है; अधात्‌/ 
जो कुछ ज्ञान होता है, हमारी मानसिक शक्तियों के सम्बन्ध से 
होता है। उध्ध सस्बन्ध से निरपेक्ष ज्ञान नहीं होता ६8 यदि 
हमारा ज्ञान सापेक्ष है, तो हमको इश्वर का ज्ञान नहीं हो सकता; 
क्योकि वह निरपेत्त है । ये निरपेक्ष पदाथ को असंभद 
या असत्‌ नहीं मानते हैं, किन्तु इतना अवश्य कहते हैं. कि 
निरपेक्ष पूर्ण और अनन्त दोनों नहीं हो सकता । इनका मत हे. 
कि अनन्त में एक प्रकार की अपूर्णता लगी हुई है । ईश्वर में 
दो गुणों में से एक ही गुण हो सकता है; किन्तु केवल तक से यह 
कहना कठिन दै कि वास्तविक रूप से इश्वर में कोन सा गुण हे ।- 
यही सापेक्षता का नियम इन्होंने मानसिक और भौतिक - 
द्रव्य के विषय में लगाई है | हमको केवल दृश्य ही दृश्य दिखाई 
पड़ते हैं और दृश्य द्रष्टा की अपेक्ता रखते हैं । किन्तु इसके साथ” 
यह सापेक्षता ऐसी नही कि इसके आगे कुछ न साना जाय। 
यह दृश्य, यह गुण किसी पदाथ के दृश्य होंगे । हमको विश्वास 
है कि बहू पदार्थ या द्रव्य है; किन्तु बह हमारे लिये अज्ञात और 
अज्ञेय है । मानसिक और भौतिक द्रव्य के दृश्य सात्र हमको' 
दिखाई पड़ते हैं । इन द्रव्यो के विषय में इनका कहना है कि यह है 
अवश्य, किन्तु यह हमारे लिये अज्ञात और आज्ञेय है। इन दोनों 


& ये ज्ञान की सापेक्षता हमारी झक्तियों की न्‍्यूचता के कारण 
नहीं मानते, वरन्‌ ज्ञान के लिये सापेक्षता स्वाभाचिऋ सानते हैं । इनका” 
कद्दना है कि सता के जितने प्रकार है, यदि उनझो जानने के छिये उतनी!“ 
दी इन्द्रियोँ उत्पन्न हो जायें, तब भी हमारा ज्ञान सापेक्ष रहेगा । 
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न्‍की दृश्य शृंखला में जो भेद दिखाई पढ़ता है, उसी के अनुकूल 
उनसे वास्तविक द्रव्य में भेद मानते हैं । इसमें इनका मत स्पेंसर 
“साहब के मत से बहुत कुछ मिलता है; किन्तु इेश्वरवाद के विषय 
में इनका स्पेंसर से मतभेद है। काण्ट के अज्ञेयवाद को इन्होंने लॉक 
के स्िद्धान्तों का स्वाभाविक परिणाम माना है । यह स्पेन्सर थी 
भाँति अज्ञेयवाद पर रुक नहीं जाते । जिस प्रकार कार्ट ने बुद्धि 
का हासख होने पर कतंव्य सस्बन्धी संसार का सहारा लिया, उसी 
'प्रकार इन्द्रोंनेलोकमत दैवी आवेश द्वारा उन छिद्धान्तों की सत्यता 
का स्थापित होना माना है जिनकी सिद्धि नहीं हो सकती, परन्तु 
जिनका सानना परम आवश्यक है । हेमिस्टन के एक शिष्य ढीन मेन- 
सल ([0287 7५756] ने दाशनिकों के निश्चित ज्ञान तक न पहुँचने 
कै आधार पर ही घर्म की पुष्टि की है। उनका कहना है कि बुद्धि- 
न्‍वादी लोग धम्म में जो कठिनाइयाँ देखते हैं, वे कठिनाइयाँ मान- 
'घ्िक सिद्धान्तों के बनावट में ही है । वे कठिनाश्याँ जैसी धरम में 
है, वेसी द्वी विज्ञान में हैं ( इस बात की एक अंश में स्पेन्सर ने 
भी माना है )। फिर धमम में ही क्‍यों आपत्ति उठाई जाय ९ जब 
एक और अनेक के दुर्भेय रहस्य के आगे दाशनिक लोग मृक हैं, 
तब इईसाइयों करे त्रिमूति (7५3765) के विचार में आपत्ति उठानी 
चाहिए । जब हम क्विसी चीज फी उत्पत्ति का रहस्य नहीं जान 
“सकते, तब इश्वर कृत अद्भुत चमत्कारों में क्‍यों आपत्ति उठावें। 
उनको असम्भव न कहना चाहिए । यदि वे ऐतिदासिक है तो 
ठीक हैं । स्पेन्सर धर्म और विज्ञान के मौलिक रहस्य के आधार 
“पर उत्तका मेल कराते हुए धर्म का इस प्रकार पक्त न करेंगे | 
इहक्‍्सले--हक्सले साहब का नाम वैज्ञानिक पद्धति और 
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वैज्ञानिक मत के झुकाव के सम्बन्ध में बहुत आता है | ये सत्य 
के निशुय में अपनी रुचि और इच्छाओं को बिलकुल स्थान नहीं 
देना चाहते। सत्य जैसा है, हमको वैसी ही देखना चाहिए। अपनी 
इच्छाओं या अमिलाषाओं से सत्य की जाँच न करनी चाहिए। 
सगे, अमरत्वादि यद्यपि हमारी इच्छाओं के अचुकूल हैं, किन्तु जब' 
तक उसके लिये वैज्ञानिक अथात्‌ प्रत्यक्ष प्रमाण न मिले, तब तक 
हम उसमें विश्वास नहीं कर सकते । सत्य वही है जिसकी प्रयोगा- 
त्मक जाँच हो|सफे और जो उस जाँच में ठीक बेठे । जितना 
हमार । जाँच में आ सकता है, वही सत्य है । यह जाँच प्रत्यक्ष 
अनुभव की जाँच है, तक की नहीं। जब तक हमारे अनुमान' 
अलनुभव-सिद्ध न हो जाये, तब तक वे खिद्ध नहीं कहे जा सकते । 
जो बातें हमारे अनुभव मे नहीं आ सकतीं, उनके लिये वैज्ञानिक- 
को चुप रहना चाहिए । ये विज्ञान से आगे तलज्ञान में नहीं प्रवेश 
करना चाहते । जो कुछ विज्ञान के विरुद्ध है, उसका खण्डन करेंगे 
ओर उसके आगे राय न देंगे। ये स्पेन्दर और हैमिलटन के खण्डना- 
त्मक भाग को मानते हैं; और जो लोग निरपेक्ष के विषय में 
इससे अधिक कहते हैं, उन पर हकक्‍सले साहब हँसते हैं । 

इनके सत से भूतवादी वैज्ञानिक लोग जो केवल 'भूत' द्रव्य: 
को सब का कारण मानते हैं, अपने अधिकार से बाहर जाते हैं। 
इनका कहना है कि न तो हस भूत द्रव्य के ही बारे में जान सकते" 
हैं और न आध्यात्मिक द्रव्य के बारे में जानते हैं । इनका सिद्धान्त 
यह हे कि भूतवाद और आत्मवाद दोनों द्वी ध्रुथा बाद हैं। 
हम दोनों में से किसी के बारे में नहीं जान सकते; क्योंकि इन 
दोनों में से सिद्ध करने के लिये किसी पक्ष में गवाद्दी नहीं 
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पमिलती । इस प्रकार दोनों को इन्होंने वृथा वाद कहा है; 
“पकिन्तु दोनों ही की ओर बहुत झुकाव प्रकट किया है । 
अ्त्ययवादियों के संवित्त या चेतना ((०४८०।०४57८5५ ) को 
अन्तिम माना है। उससे कोई बाहर नहीं हो सकता । जो 
कुछ भी दम कहें, चाहे भोतिक द्रव्य चाहे शक्ति, वह संबित 
से बाहर नद्दीं है । लेकिन जब इस संवित की व्याख्या करने बैठते 
हैं, तब भूतवाद की ओर मुक जाते हैं । इनके मत से भूतवाद्‌ की 
करपना अधिक सुभीते की है। इस करपना में पदार्थ प्रयोग 
में आते हैं । वे ऐसे हैं जिन के विषय में निः्चपूवक से कुछ कहा 
जा सकता है। भूतवाद की फल्पना चेतना संबित के दृश्य 
को दृश्य संसार के जाने हुए ओर निय्सों के साथ मिला देता 
है। यद्यपि इस प्रकार भूतवाद का समथन करते हुए थोड़ी अक्लेय- 
बाद की सात्रा लगी हुई है, तथापि यद्द साधारण भूतवाद से अधिक 
दूर नहीं है । हकक्‍्सले साहब संवित का आधार मानते हैं और 
- यद्ध भी कहते हैं कि संवित से बाहर नहीं हो सकते । किन्तु हम 
इस स्थिति में ओर भूत वाद में कोई विरोध नहीं देखते । इनका 
कहना यह है कि भोतिक द्रव्य, मानसिक द्रव्य या मन का कारण 
नहीं है, वरन्‌ वे संवेदन जिनको हम भौतिक पदार्थ कहते 
' हैं, उन संग्दर्नों के कारण हैं, जिनको हम मानसिक संवेदन कहते 
हैं। इस प्रकार दृक्‍्सले साहब बहुत अंशों में द्यूम की स्थिति 
पर आ जाते हैं । इन्होने द्यूम को अज्ञेय वादियों का राजा 
( ?:]४०९४ ०६ 027०४0४८४ ) कटद्दा है। दृक्‍सले साहब का 
कथन है कि निश्चय रूप से न हम भूत पदार्थ के बारे में कद् सकते 
हैं और न आत्मिक पदार्थ के बारे में । दोनों ही एक अज्ञात 
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यदाथ हैं । जहाँ तक एक पदार्थ से व्याख्या हो सके, वहाँ तक 
अच्छा है ।इन दोनों अज्ञात पदार्थों में भौतिक द्रव्य के आधार पर 
व्याख्या करना अधिक अच्छा है; क्‍योंकि उसके बारे में हमको 
अधिक ज्ञान है। अन्त में कोई बात निश्चित रूप से नहीं 
कह सकते । हमको तो अपने व्यवहार चलाने के लिये प्राकृतिक 
“नियमों का ज्ञान काफी है । हम लोग ताश खेलनेवालों की भाँति 
हैं। ताश के नियमों को यदि हम मली प्रकार जानते हैं, तो हम सफल- 
ता के सांथ खेल सकेंगे। हमको खेल से काम है न॒कि यह जानने से 
"कि ताश के पते काहे के बने हैं और किसने बनाए हैं । आम खाने से 
काम । पेड गिनने से नहीं, यह अज्ञेय पदा्थ एक है या दो हैं. या 
अनेक हैं, या एक भी नहीं, इसके बारे में निश्चय रूप से कुछ 
नहीं कहा जांता | [६ का9ए ६प्रश्यम 070 4 ] 799 ०6 वृप्ता(९ 
घ्7002 (87 (९ ४2872 ॥0 58 07 20 558« 
कतंव्य सम्बन्धी विचारों में हक्सले साहब कुछ प्रकृतिवाद 
से हटे हुए हैं। इनका कहना है कि हमारा कत्तेव्य प्रकृति का 
अनुकरण करना नहीं है, वरन उससे ऊँचे जाना है | प्रक्नति में 
जीवन संप्राम है। मनुष्य समाज का उद्देश्य इस संग्राम को 
'घटाना है। 
अन्य भौतिक द्र॒व्यवादी दाशनिक हक्सले के साथ प्राय: टिन्डेल 
और हैकेल का नाम भी लिया जाता है । लेसली स्टीफिन और 
डबस्यू० के० छ्िफोडे भी इसी अज्ञेय वादियों के घेरे में गिने जाते हैं। 
# हैकेल के २08]6 ०६ 406 (॥]ए८75९ का अजुवाद पं० राम- 
चन्द्र शुक्ल ने “विश्व प्रपच” के नाम से किया है, जो नागरीप्रचारिणी 
सभा काशी से प्रकाशित हुआ है। पुस्तक पढ़ने योग्य है । 
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टिन्डेल और हैकैल--यद्यपि ये लोग भौतिक द्रव्य वादी हैं, 
तथापि इनके भौतिक द्व॒व्य में मनुष्य के उच्चतम भावों और उद्देश्यों 
के भी वीज वर्तमान रहते हैं। इस कारण इनके भूतवाद का स्थृलत्व' 
कम हो जाता है। हेफेल ने अपने एक द्रव्य के आधार पर सारे 
संसार की रचना का रहस्य बतलाया है। आत्मवादी पंडितों और 
इन वैज्ञानिकों में इतना ही भेद है कि आत्मवादी दाशनिक आत्मा 
को विकास के आदि में ही मानकर विकास की गति को चेतन 
कारणों द्वारा निमश्चित हुआ मानते हैं; और ये विकसित द्रव्य में चेतन 
की सम्भावना मात्र मानते हैं और वह चेतनता विकास की एक 
खास श्रेणी में द्वी आकर प्रकट हुई है । अगर ऐसे वैज्ञानिकों का 
मत सूक्ष्म और सहृदय दृष्टि से देखा जाय तो सवेमनस या 
चेतनवाद ( 788 7४/०॥]57 ) में आ जाता है। इन लोगों की 
भूल इतनी ही है कि ऊँचे तत्व कीं नीचे तत्व द्वारा व्याख्या करते हैं। 

से मनखवाद को मात्रा छिफोडे के लेखों में स्पष्ट हो जाती 
है । ये संसार में मानसिक द्रव्य ( (76 5४ ) फैला हुआ 
मानते हैं । यद्दी द्रव्यविकास द्वारा ऐन्द्रिक शरीरों में इकट्ठा होकर 
चेतना हो जाता है । 

ये वस्तु की वस्तुता इसमें मानते हैं कि वह मेरे सिवा दूसरे 
के मन का भी विषय होती है । 

धर्म और विश्वास के ये लोग कट्टर विरोधी हैं । इेश्वर के 
स्थान में ये मनुष्य और मनुष्य समाज को रखते है । ये मलुष्य में 
ही इश्व रत्व मानते हैं। विलियम रीड (श]]६9. ए/. 7२९४१५०) 
ने अपनी पुस्तक शि:प7007ा ०0 (४४ ( मनुष्य का बलि- 
दान ) में इसी बात को सिद्ध किया है । मनुष्य जाति एक व्यक्ति है 
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ओर वह पूर्णता की ओर जा रही है । वही इंशर है। ऐसे मत 
को हम अनीख्वरवाद इसलिये कहते हैं कि इसमें लोग मनुष्य के 
आगे छुछ नहीं मानते । वेदान्ती लोग भी मनुष्य को इखर 
मानते हैं, किन्तु वे लोग मनुष्य के इश्वरत्व को मनुष्य में ही संकु- 
चित नहीं कर देते। 


५१८ 


नवों अ्रध्याय 


हैगेल के पीछे का जरमन विचार 


हैगेल और हवेट के बाद जरमनी में खतंत्र विचार के दो दाश- 
निक हुए-फेकूनर और लोटजे | गुस्टाव थियोडोर फेकूनर लीप्पिग 
में अध्यापक था। धार्मिकों एवं प्रकृतवादियों ने शे्धर और संसार को 
प्रथक्‌ और परस्पर अत्यंत भिन्न मानकर अपना अपना शास्र चलाया 
है। फेक्नर के मत से है" अत्यंत्त अनुचित है। जैसे आत्मा और 
शरीर परस्पर संबद्ध है,वैसे ही न और संसार भी । द्रव्य के 
अ्रवयर्वों का परस्पर सम्बन्ध आत्मशोक्ति का कार्य है। जेसे 
जीवात्मा शरीर के व््यापारों और 
एकता में इकट्ठा कर! स्‍ है, वैसे ही परमात्मा समस्त सत्ता और 
भावों का ऐक्य है | समस्त प्रकृति इश्व॑र का शरीर है। नक्षत्र, 
वक्त आदि सब सातससक और सजीव हैं।। मत और निर्जीव से 
जीव नहीं पेदा दो खकता । यदि पृथ्वी निर्जीव दोती तो इस 
से जीव कैसे हो सकते ? जिस रूप या गंध से जन्तुओं को इतना 
आनंद द्ोता है, कया उस अपने ही रुप और गंध से जन्तुओं को 
आनंद नहीं होता होगा ९ अवश्य ही होता होगा। महुष्य की 
आत्मा केवल मध्य में है । उसके दा श्रेणियों में वृक्त आदि 





की आत्मा है । (इन सब आत्माओं क। ऐक्य चित्त खरूप पर- 
मात्मा में होता के परमात्मा की पकता के बोध द्वारा 
शुष्क विज्ञान वाद की रात्रि से मनुष्य बचता है । 
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वैज्ञानिकों के अनुसार चित्त के अतिरिक्त सब कुछ अंध- 
कारमय है | पर यह्‌ बात सवथा असंगत दै; क्योंकि रूप, रख, 
शब्द आदि जीवगत चित्त शक्ति निछठ भास मात्र नहीं हैं। ये 
परमार्थिक इश्वरीय ज्ञान के अवयव हैं। जैसे पृथ्वी पर जीवन 
है, वेसे ही ऊपर के लोकों में भी जीवन है--एक से एक 
उच्तम लोक हैं | दुःख या तम केवल सुख का मूल है । बिना तम 
के रज और सत्व की प्रवृत्ति नही हो सकती; क्योंकि बिना दुःख 
के उद्योग और ज्ञान की ओर कोई जाता द्वी नहीं । 
इस प्रकार दाशेनिक विषयों को दिखलाकर वेबर आदि 
मनोविज्ञान वेत्ताओं के निकाले हुए नए 'मनः शरीर सम्बन्ध 
शास्त्रों ( 759९०४० ?॥998८४ ) की ओर फेकनर ने ध्यान दिया। 
फेक्नर के वैज्ञानिक 'रात्रिमत' के विरुद्ध दाशनिक (दिन समत'--जैसा 
कि ऊपर दिखला आए हे--शुद्ध विश्वास पर निभर है, जिसका 
मूल इतिहास, धमं और आचार तीनों ही में है। पर मन और 
शरीर अथात्‌ अन्तःकरण और बाह्य करण के सम्बन्ध के 
अन्वेषण में फेक्तर ने विश्वास पर निर्भर न रहकर शुद्ध वेज्ञा- 
निक रीति से तत्व निश्चय का यत्न क्रिया है | हबंटे ने मन के 
व्यापारों को साक्षात्‌ नापना चांहा था, पर उसका प्रयत्न सफल 
नहीं हुआ । अब फेक्नर ने इन्द्रियों के व्यापार के द्वारा मन के 
व्यापारों को नापने में सफलता प्राप्त की । 
वेबर ने दिखलाया था कि संवेदन के बल में घटती बढ़ती बाह्मे- 
निद्रियोत्तेजना सम्बन्धिनी घटती बढ़ती के परिमाण के तुल्य होती है । 
- आअथोत्‌ यदि आँख पर एक संख्या का प्रकाश पड़ने के बाद उससे 
शतगुण प्रकाश शीघ्र पड़े, तो देखनेवाले को प्रकाश के एक और 


[ २७६ | 


सौ में उतना ही अन्तर जान पड़ेगा, जितना कि २ और २०० या 
३ और ३०० इत्यादि में । इसी सम्बन्ध के, एवं किस इन्द्रिय के 
सबेदन में किस परिमाण का भेद पड़ने से अन्तर स्पष्ट विद्त 
होता है, इस के अन्वेषण में फेक्नर ने अधिक परिश्रम किया। 

,. फेक्नर के अन्वेषण से यह विद्त हुआ है कि जैसे वेबर 
ने आँख का उदाहरण दिखाया है, वैसे ही त्वगिन्द्रिय आदि के 
विषय में भी दिखाया जा सकता है। देखा गया है कि पन्द्रह रत्ती 
का बोझ यदि हाथ पर ( सिर या और किसी चीज़ के अवलम्ब पर 
द्वाथ रहे) दिया जाय, तो फिर एक रभ्ती और देने से कुछ भेद नहीं 
मालूम होता । जब पाँच रत्ती और (दिया जाय, तब भेद मालम 
होता है । अब यदि यह प्रश्न किया कि तीस रत्ती पहले 
देकर फिर कितनी रततियों के बढ़ाने से बेशक में भेद मालूम होगा, 
तो उत्तर पाँच नहीं होता, दस होता है । ५ अथ्येत्‌ जितना गुना 
अधिक संवेदन कारण होगा, उतनी द्वी गुज्ञी अधिक वृद्धि होने से 
अन्तर जान पड़ेगा । गुरुत और शर्दद्‌ संवेदन में ३:४ का 
अन्तर पड़ने से भेद मालम होता है | पेशशी के तनाव ( |(०50]९ 
86756 ) में १५:१६ का अन्तर पड़नेए से संवेदन भेद द्वोता है। 
और दृष्टि में १००:१०१ भेद पड़ने से पर मालूम होता है| 

इन 'अन्वेषणों के पीछे भी फेक्नर | ने यह सिद्ध किया 
कि आत्मा और शरीर नित्य युक्त है; न मैनिंरात्मक शरीर हो सकता 
है और न निःशरीर आत्मा। परमाथ एक । वही अपने लिये आत्म 
रूप और दूसरों के लिये शरीर रूप देर व्र पड़ता है। यह वक्ष 


संसार केवल ईश्वरीय मद्दा विज्ञान खरूपूंद है, जो सब व्यक्तिनि8 
विज्ञानों को घेबकर वलमान है । 
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चुन्ट--इस के मत से किलासोफी विश्वव्यापक विज्ञान है, 
अथोत्‌ इसमें भिन्न विज्ञानों द्वारा प्राप्त सिद्धान्तों का एकीकरण 
होता है । यदि हम बाह्य पदार्थों के अनुभव को लेकर चलते हैं, 
तो जड़वाद के परमाणुओं का सहारा लेना पड़ेता है । यदि 
हम अपने को मानसिक जीवन में संकुचित कर लें, तो प्रत्यय- 
वाद में आना पड़ता है | हम को भीतर बाहर दोनों ही को मानना 
पड़ेगा, किन्तु भीतर को प्रधानता देनी पड़ेगी । बाहदरी संसार को 
चित्‌ से खाली नहीं मान सकते । बाहरी स॒ष्टि आन्तरिक सृष्टि 
के छिलके की भाँति है । मानसिक जीवन सें वुन्ट ने कृति या 
संकरप को प्रधान माना है। भिन्न सिन्न संकरपों का एक महान्‌ 
शक्ति के संकरप में यो० करना आवश्यक है। जीव आत्मिक 
क्रिया है । एक प्रकार से सारा संसार क्रिया और उद्योग से पूर्ण 
है । वुन्ट ने मनोविज्ञान में अच्छा नाम पाया है। फेक्नर की 
भाँति इसने भी प्रयोगात्मक सनोविज्ञान का अभ्यास किया है। 
इस ने जड़ चेतन की समकालिक गति ( ए5ए९०४०9०४एश८७। 
ए५7०998४ ) को गौण रीति से माना है । इस सिद्धान्त में 
इसने दो एक स्थान पर विरोध और अपवाद बतलाए हैं | मांन- 
सिक जीवन मे संकरप या कृति को इसने भी प्रधानता दी है । 

जसनी का एक और स्वतंत्र विचारक रुडोल्फ दमोन लोटखज़ें 
हुआ है, जो गोटिगने में अध्यापक था। लोटजे कहता है कि समस्त 
दुशेत का विषय परमाथे या सत्‌ है । यह सत्‌ क्या है ९ लोटजे 
के मत से जो उचित है, वही सत्‌ है। इसने फिक्ट की भाँति श्रेय 
( ४००१ ) को प्रधानता दी है; किन्तु इस श्रेय के विचार को 
क्रिया में ही संकुचित नहीं कर दिया है । जो सुन्दर है, वह भी 
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श्रेय के अन्तर्गत है। लोटजे के मत से ऐन्द्रिक और अनेन्द्रिक 
(072970 #प०९॑ [70£297]0) पदार्थों में व्यवस्थान (88॥2* _ 
77९7) का भेद है, गुण का भेद नहीं है। सब ऐन्द्रिक शरीर 
यन्त्रवत्‌ चलते हैं । इस शरीर के. त्रवत्‌ चलनेवाली कल्पना में 
मनुष्य के स्वातंज्य के लिये स्थान नहीं रहता । किन्तु जब हम 
इस यंत्रवत्त्‌ संचालन का आधार ईश्वर में देखते हैं, तब यह 
करपना जड़वाद के दोष से बच जाती है । (उमा दारु-जोषित की 
नाई' । सबहिं नचावहिं राम गुसाई ॥--तुलसी ।) लोढजे के मत 
से संसार का यंत्रवत्‌ संचालन इश्वरीय बुद्धि के व्यंजन का एक 
प्रकार है । शैलिज्न, हैगेल आदि ने यंत्रवाद्‌ ( !९०॥४:ॉ४० ) 
का तिरस्कार किया था, इसी लिये उनको संसार की व्याख्या करने 
में सफलता नही हुई । 

लोठजे ने यंत्रवाद को ईश्वर वाद और उद्देश्य वाद (]'९]९०।०४५) 
को मिलाया था। इस मिलान से वह 'नेकबाद से एकवाद में 
पहुँच गया । अनेकवाद से पूरी व्याख्या नहीं दोती। खब भिन्न 
भिन्न शक्तियों का आधार एक में होना चाहिए। यही एक शक्ति 
इश्वर है । इेख्वर ही पूर्ण पुरुष है । हम में पुरुषता ( ९8007 
४]:9 ) है, किन्तु बह पूर्ण नहीं है। सब खान्त व्यक्ति उसी 
अनन्त शक्ति के व्यंजन हैं। इस स्वव्यापिनी अनन्त शक्ति 
द्वारा ही भिन्न परमाणुओं का संचालन और अन्तर सम्बन्ध 
सम्भव है। इस प्रकार लोटजे सर्वेश्वरवाद में पहुँच जाता है । 

लोटजे के मत से यह दृश्य संसार किसी खतंत्र सत्ता का 

प्रतिफलन नहीं है, वरन्‌ बाह्य उत्तेजकों ( 89ग्रपर65 ) के 
प्रति हमारी संविति की क्रिया का फल है । लोटजे सत्ता और 
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उसके अभिज्ञान (2027909) में भेद नहीं करता। अभि- 
ज्ञान की क्रिया भी तो खर्य सत्ता का द्वी अंश है। सब बातों की 
व्याख्या उद्देश्य या लक्ष्य से होती है । संसार की भी 
व्याख्या उद्देश्य या लैक्ष से करनी चाहिए । बाह्य स्वतंत्र वस्तु के 
विषय में लोटजे का उत्तर अपनी संविति के उपसान के आधार 
पर है। यदि कोई वास्तविक सत्ता है, तो उसमें क्रिया प्रतिक्रिया 
एवं परिवर्तन में स्थिरतादि के गुण होने चाहिएँ । यह गुण हमारी 
संविति में ही मिलते हैं; इसलिये संसार का आधार संविति में 
ही होना चाहिए। वैज्ञानिको के परमाणु भी लीज्नीज़ के जीवाणुओं 
की भाँति शक्ति के केन्द्र हैं। नीच से नीच कोटि की सचा भी 
निर्जीव नहीं है । यद्यपि खप्रमा ( 82][00700प57९५४ ) मनुष्य 
में भ्राप्त होती है, पर किसी न किसी दरजे का मानसिक जीवन 
सभी सत्ताओ में पाया “जाता है । 

एडवर्ड बन हाटमांन--इसका जिक्र शौपनद्वोर के प्रकरस्ध 
से हो चुका है | सत्ताईंस बरख की अवस्था में इसने अपना मु ख्य 
अंथ “चेतनाशून्यावस्था” का दशेन लिखा । इस ग्रंथ का शीघ्र दी 
इतना प्रचार हुआ जितना बहुत कम दाशेनिक ग्रंथों का हुआ द्वोगा। 

वेज्ञानिक रीति से दाशनिक कल्पनाओं का उपपादन एवं 
हैगेल के 'प्रत्ययः और शौपनहौर की 'कृतिशक्ति' का योग करना 
हांटेमान का मुख्य उद्देश्य है। संसार को दु'खमय सममतना 
ओर सुख की आशा न रखना अथोत्‌ निर्वेद्‌ ( ?९९४४१४१87 ) 
हाटमान के दशत में भरा है । इस विषय में यह शौपेनहोर फा 
अनुगासी तथा दाशनिक रीति में फेकनर और लोटजे का अलु- 
गामी है | 
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हाटमान के मत से मूते द्रव्य अणु शक्तियों का परम्परा रूप 
है। इन परमाणु शक्तियों में कृति शक्ति उद्द श्य के स्पष्ट ज्ञान से 
रहित अवस्था में वत्तमान है। इसलिये द्रव्य मात्र ही प्रत्यय और 
कृति स्वरूप है और चित्त तथा चेतनीय का भेद पारमाथिक नहीं 
है। इसी प्रकार शरोर की स्थिति स्वाभाविक और अचेतन है। 
सभी अवयवों के कुछ उद्द श्य हैं; चाहे उनका स्पष्ट ज्ञान अंगों को 
न हो। मनुष्य को जो कुछ प्रत्यक्ष होता है, वह पहले स्पष्ट ज्ञान से 
रहित ही होता है । सुख, दुःख आदि का भी मूल ज्ञान नहीं है । 
ज्ञान-रद्दित अवस्था में ही इनका उपद्रव है। यहाँ तक कि किस नाड़ी 
से और मस्तिष्क के किस! अंश के प्‌ से क्या व्यापार और 
कैसी चित्त ध्षत्ति होती है, यह मनुष्य स्वयं नहीं जानता । 

ये व्यापार स्वभावतं: होते हैं; पर स्वभाव तो अचेतन है। 
चेतना शक्ति का वल निषेध, परीक्षा, नियमन, परिमाण, 
तुलन, योजन, वर्गीकरण, व्याप्तिग्रह, आदि में हे । 
चेतना शक्ति से नई (पृष्टि कभी नहीं हो सकती । सृष्टि अचेतन 
के अधीन है । चेतनी अचेतन व्यापार क कक भी नहीं है । 
यह केवल अचेतन के उद्देश्य का उपाय रूप है। संक्तेपतः दाटमन 
ने कृति और चित्त दोनो का उदय अचेतन से माना है। यह 
अचेतन स्वयं चेतन नहीं है, बरन्‌ चेतन इसका फल है। देगेल 
ने चित्‌ को माना, ऋति को नहीं । आर र ने कृति को माना 
ओर चित्‌ का तिरस्कार किया । हार्टमेच ने चित्‌ ((2०॥80०॥5 
76४५ ) और कृति ( एत ) दोनों ही का योग अचेतन में 
किया है । 

हाटमांन ने दिखलाया है कि दुःख का यथार्थ ज्ञान होने से 
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मनुष्य उसका उदासीन निरीक्षक होकर शान्ति पाता है, जैसा कि 
उसने स्वयं किया है| संसार में सुख की अपेक्षा दुःख अधिक 
है; इसलिये संसार चेतन का काये नहीं हो सकता । सूल तत्व की 
क्रिया शक्ति ( रज ) ज्ञान शक्ति ( संत्व ) से प्रथक्‌ होकर कार्य 
करती है । तथापि ज्ञान शक्ति सदा क्रिया शक्ति का नियमन 
करती रहती है; इसलिये विकासवाद ओर दुःखवाद ( ए०४- 
मु०प 276 ए6597ग्राधय ) दोनो ही ठीक हें । जब रज या 
कृति शक्ति नष्ट हो जायगी, तब इश्वर में फिर संसार मिल 
जायगा और मुक्ति पावेगा । 
पहले पहल मनुष्य इस रजोमय संखार में सुख की आशा 
करता है ।फिर यहाँ के दुःखों से भीत होकर परलोक में सुख की 
आशा करता है । फिर स्वर्ग और परलोक असंभव खा देख पड़ता 
है; और आज नहीं तो किसी समय पृथ्वी पर द्वी सुख की ओर 
उन्‍तति की आशा होती है । पहली अवस्था नास्तिकों की, दूसरी 
आस्तिकों की तथा तीसरी विकासवादियों की है। इन तीनों की 
सुख मग-तृष्णा कों मिटानेवाला वैराग्य है जिखके अनुसार न यहाँ, 
नखगे में,न आज और न कल सुख की आशा है । केवल 
काम ६४ रूपी दुःख को (जो रजोमय है) नष्ट करने से मनुष्य को 
शान्ति मिल सकती है । 


$ काम एप क्रोध एव रजोगुण समसुकरूचः । 

महाशनो महा पाप्मा विध्नेनमिह वेरिणम्‌ ॥ 

एवं चुद्ध. पर बुद्धा संस्तभ्याव्मानमात्मनां । 

जहि शत्रु महाबाहों काम रूपं दुरासदम॥ 
भगवद्गीता । 
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जितनी ही श्रद्धा अधिक बढ़ती है, उतना ही दुःख और 
अशक्ति बढ़ती है। इच्छा अधिक बढ़ती जाती है और उसके 
परितोष के उपाय कम होते जाते हैं। बद्ध और दुःखी संसारी 
जीव को ईश्वर के अभिमुख होकर मुक्ति के लिये यत्न करने में 
ही वास्तविक शान्ति और सुख मिलता है, न कि संसार का 
बखेड़ा बढ़ाने में । तथापि जब तक ऐसी अवस्था नहीं आती, 
लब तक केवल दुःख के भय से कमे नहीं छोड़ना चाहिए । 
अब अगले अध्याय में जमेनी के वर्तमान दाशेनिक ओइकन 
( 7 घ८६८॥ ) का वर्णन कर देना आवश्यक है । 


दसवा अध्याय 


उडोल्फ ओइकन--इसका जन्म सम्पत्‌ १९०३ वि० में 
हुआ था। यह वर्तमान समय में जरमती के मुख्य दाशनिकों में है। 
यद्यपि कई बातों में जेम्स और बगेसन से इसका , मतभेद है, 
किन्तु क्रिया को प्रधानता देने में यह इन लोगों के साथ है। 
इसके भी मत से बुद्धि सम्बन्धी ज्ञान हमारे मानसिक जीव का 
एक अंग है । इसके द्वारा जीवन की पूरी व्याख्या नहीं हो सकती। 
हमारा जीवन बहुत पेचीला है और बुद्धि इसकी पूर्णतया व्याख्या 
करने में असम है । जीवन के भेद जीवन ही में खुल सकते हैं; 
ओर जीवन एक क्रिया है। सत्य जानने का विषय नहीं है, वरन्‌ 
जीवन और क्रिया का विषय है। जेम्स या अन्य व्यवहार वादी 
(?:४278/508) सत्य को मनुष्य के हित और रुचि के आधार 
पर रखते हैं; किन्तु ओइकन के सत से सत्य का आधार मनुष्य के 
ज्ञान से अधिक दूर तक जाता है। सत्य का आधार उस आत्मिक 
जीवन में है जिंसके द्वारा मनुष्य को सत्य का ज्ञान होता है । 
आइकन ने इस सत्य की खोज इतिहास में होकर की है। इति- 
हास से हमको ज्ञात होता है कि मनुष्य उन्नति करता आया है । 
यदि मनुष्य केवल प्राकृतिक तत्वों का संघात होता, तो बह 
प्रकृति से ऊँचा न जा सकता । मनुष्य के सानसिक इतिहास से 
यह स्पष्ट है कि मनुष्य वर्तमान से झँचे जाने का यत्न किया 
करता है । यद्दी आध्यात्मिक जीवन ( जो हमारे मांनसिक 
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जीवन से परे है ) आत्मा की प्रेरणा का फल है। यह शआध्या- 
त्मिकता हमारे उच्च जीवन का आधार है । 

मनुष्य का प्राकृतिक जीवन आध्यात्मिक्र जीवन की अरपेत्ता 
नीचा है। आध्यात्मिक जीवन प्राकृतिक जीवन का फल नहीं है, 
वरन्‌ उससे स्वतंत्र है। प्रायः मनुष्य के जीवन में ऐसे अवसर आते 
हैं जब कि उसको प्राकृतिक जीवन से निर्वेद उत्पन्न ध्ोता है और उसे 
आध्यात्मिक जीवन की मकलक मिलती है । जो लोग 'शपनी 
प्राकृतिक प्रवृत्तियों के वश में रहते हैं, वे इस आध्यात्मिक जीवन 
से लाभ नहीं उठा सकते । इस आध्यात्मिक जीवन में अपने को 
मिल्रा लेवा ही परम श्रेय है। सनुष्य को यह जीवन प्राप्त 
करने के लिये बहुत कगड़ा करना पड़ता है। अन्त में मलुष्य 
प्राकृतिक जीवन पर पूर्ण अधिकार जमाकर पूर्णतया स्वतन्त्र हो 
सकता है। आध्यात्मिक जीवन के अनुकूल चलते में ही मनुष्य 
की पूर्ण खतन्त्रता है । 

मनुष्य इस आध्यात्मिक जीवन में प्रवेश कर अपने छुद्र 
व्यक्तित्व ( [तास्मदप्र०१09 ) से पार होकर पुरुषता ( रि6 
8078]/59 ) में प्रवेश करता है । इस पुरुषता में प्रवेश करने में 
मनुष्य अपनी निजता नहीं खोता । वह केन्द्र रूप बना रहता 
है, किन्तु उसके बृत्त का विस्तार बढ़ जाता है। इस तरह से ओई- 
कन पुरुषवा और ब्रह्म का मिलान कर देता है । इस आध्यात्मिक 
जीवन के मूल स्लोत को ओइकन इश्वर कद्दता है। यद्यपि वह इधर 
में पुरुषता बतलाने में संकोच करता है, तथापि वह ईश्वर को दुःख 
सुख विशिष्ट संघार से अतीत नहीं मानता । हमको इससे प्रकृति 
पर विजय प्राप्त करने में बल मित्रता है। 
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धर्म का सूल भी इस आध्यात्मिक जीवन की ओर उद्योग 
करना और उसमें अपने को मिला देना है। जो लोग अपने 
को आध्यात्मिक जीवन में मित्रा देने में सफल होते हैं, वही 
अमरता प्राप्त कर सकते हैं; और जो लोग प्राकृतिक प्रशृत्तियों के 
चश में पढ़े रहते हैं, वे नाश को प्राप्त हो जाते हैं । 

यद्यपि ओइकन का दशेन घार्मिक भाव से भरा हुआ है, 
तथापि इसने प्राकृतिक और आध्यात्मिक जीवन का भेद बहुत बढ़ा 
दिया है । और उस दशा में एक से दूसरे पर जाने के लिये 
रास्ता नहीं रह जाता । 


पाथ्ात्य दर्शनों का इतिहास 
( तीसरा खंड ) 


आधुनिक दशेन 


दूसरा भाग 


पहद्ा आष्याय 


+ 
कक शुप्स्प्क 


के बनना" 


नवीन प्रत्थयवाद 


जमनी के प्रत्यय बाद की हर ऐैगेल के दशन में उच्चतम 
स्थान को पहुँच गई थी । किन्तु उसके पश्चात्‌ उसका नाश नहीं 
हुआ, वरन्‌ इंगलेए्ड और अमेरिका में वह नए रूप से प्रकट हुई । 
जिस समय स्पेंसर और मिल की दुह्दाई बोली जा रद्दी थी, उसी 
समय कुछ दाशेनिक काण्ट ओर « ऐैगेल के प्ंथों का ध्यानपूवक 
अवलोकन करने लगे थे। ज़े० एच० खलिद्ग द्वारा “हेगेंत 
का रहस्य” ( 8९८००८६ ० घछ६४०८! ) के लिखे जाने के पश्चात्‌ 
लोगों का झुकाव जमनी की फिल्लालोफी की ओर और भी बढ़ 
गया; और इंगलेण्ड के दाशनिक नेता अनुभववाद को छोड़ 
कर प्रत्यय वाद की ओर चलने लगे । इन दाशनिकों में प्रीन 
( 0. छू, ७:९९४ ); एडवडडे/कैयडे (४४०१0 (५४:08), जॉन 
कैयड (१007 ७४१7१), ५एफ० एच० ब्रेंडले (8, घर. 8780९9), 
जेम्स वाड़ ( ॥ 0९0 ४०४९ ), भक्‍टगढे ( ९४४०2०४६ ) 
आदि मुख्य हें । । 

अमेरिका में जोशुआ रोहः |. ( 305009॥ २०४०७ ) आज 
कल्न प्रत्ययवाद के व्याख्यांता हैं: 

भीन--( 7'. छू. ७7४८४४) इन का जन्म सन्‌ १८३६ में 
याकशायर के बर्किन नामक पुकत गाँव में हुआ था। इन्होंने 

१९ 


और (0ह्ण्प्प ) के 
किया थी। इनकी 


खा समय 
। छष्पछण (४०0)९४० ) 
खन्‌ १८८४ हुई | 
५ 03००० ४९ १0० 
अधिक ' ] 





अस्त कर सके, ऐसी मिलानेवाली ,क्ति हमारी प्रज्ञा है । काण्ट 
ने भी यही माना है कि प्रज्ञा द्वारा पम्बन्ध स्थापित होकर हमारा 
अनुभव बनता है; किन्तु काणगट , इस अनुभव के आधार फो 
प्रज्ञा से स्वतंत्र माना है । पर | यदि विचार किया जाय तो 
अनुभव फो प्रज्ञा से खतंत्र भाननः भूल है। जब हमारा अलु- 
भव बिता प्रज्ञा के दिए हुए स धे के कुछ नहीं है, तो उसका 
आधार ही उन सम्बन्धों बिना ...' | हो सकता है ९ फिर इसमें यह 
प्रश्न बना ही रहता है कि प्राकृतिब, संस्थान और मानसिक संस्थान 
का किस प्रकार से साम्य हो जाता है। 

इन प्रश्न से बचने के लिये शादि कोई मानसिक संस्थान को 
प्राकृतिक संस्थान का फल बतला छे, तो उसमें दो दोष आते हैं । 
एक तो वही जो ऊपर बताया जा! चुका है कि प्रकृति परिवतेनों 
का प्रवाह है और यह ज्ञान कि परिदतेन होते हैं, अथोत्त्‌ एक 
अवस्था से दूसरी अवस्था शाप्त हंगेती है, केवल इन्हीं परिवततों 
से नहीं प्राप्त हो खकता । परिवतृत्न का ज्ञान तभी दो सकता 
है, जब कोई वस्तु इन परिं|पनों से खतंत्र हो। दूसरा दोष 
यह है कि यह बात कोई नहीं जप्वता कि अनुभव से स्वतंत्र प्रकृति 
क्या है; स्वयं वे लोग भी नहीं ज़ानते जो प्रकृति को द्वी सब 
का मूल कारण मानते हैं। अनुभव से खतंत्र प्रकृति अज्ञात है 
ओर अज्ञात के द्वारा की व्य(ख्या करना मूखता है । अज्ञात 
की व्याख्या ज्ञात से होती/ रो फि ज्ञात की अज्ञात के द्वारा । 

फिर कया यह खब वात्ा हैं संसार मनोकल्पित है ९ फेवल 
इस अथे मे मनोकल्पित नई०८ए:४ यह किसी व्यक्ति की कल्पना 
नहीं है। यह मानसिक है; पैनसिद् ही वास्तव है। वास्तविकता 


मांनसिंक था अमानसिक दो नर, ॥( 0507 ) के बेलियल 
बाहर कुछ नहीं है। गा [व्यतीत किया थो। इनकी 
हमेशा एक सी रहे--उसके ० 
ऐसे ह्दी अटल सम्बन्धों का संरा “4यवाद ( (070]९०६२९ ]068- 
इस संस्थान का साम्य है। यहूरिन पर काणट का प्रभाव अधिक 
सम्बन्धों का संस्थान चेतना कै स्पेंसर के विकासवाद और 
है। समष्टि की चेतना में ना (खिन्धीक , विज्ञान के स्थान में _ 
जब ये सम्बन्ध हमको 'अपने नेसागरिक क्रम से प्राप्त होते 
हैं, तब ये सत्य हैं; और जब | इस नैसर्गिक क्रम के अतिरिक्त 
अन्य किसी क्रम में दिखाई पड़ते हैं, तभी अखत्य हैं। जो 
क्रम सब को एक सा दिखाई ड़ें, वह्दी नेसगिक या वास्तविक क्रम 
है । प्रकृति की एकाकारता ( एज्माठफगरा।ए 0 घि४६776 ) की 
भी व्याख्या, हमारी चेतना स्रे साम्य रखनेवाली खमष्टि की 
चेतना के द्वी आधार पर दो स है । हमारे ज्ञान का विध्वार 
किसी बाहरी खतंत्र धस्तु के क्र गत ज्ञान के आधार पर नहीं 
है, वरन्‌ वास्तविक बात यह्‌ है कि पूर्ण या समष्टि की, जिसको 
चाहे ससम्बन्ध पदार्थों के पर में अनादि और अनन्त चेतना 
का व्यंजन कह लो, चाहे ऐसी हे द्वारा बना हुआ ससस्वन्ध 
पदार्थों का संस्थान कद लो, ऋषश: घीरे घीरे इमारे ज्ञान में प्रति- 
लिपि होती रहती है, जिसके द्वारा अटल और निश्चित सम्बन्धों 
में प्रज्ञा और अज्ञा द्वारा सममे। तथा जाने हुए पदार्थ एवं अतुभव 
और अलुभव किया हुआ हे र मिलता रहता है। संक्षेप में और 
कस संसार और कद को बनाने तथा पदचाननेवाली 
संज्ञा/का आधार एक ही है; और वह आधार भी प्रज्ञा रूप है| 


न 


अस्त कर सक, एसा ।भणानप के शी न् न्वर्मेप्रीन ने... 5७ 
ने भी यही माना है कि प्रज्ञा द्वै।रा), म्ब्न्ध में भी ग्रीन ने प्र 
अनुभव बनता है; किन्तु 0 है। 

प्रज्ञा से स्वतंत्र माना है । पर भष्य,में पशुओं की भाँति बहुत सी 
अनुभव को प्रज्ञा से खतंत्र मान) हैं, लेकिन वे मनुष्य की क्रिया 
भव बिता भ्रज्ञा के दिए हुए सर न्ति्य की क्रिया या आचार 


यु 


आधार ही उन सम्बन्धों वि (मं । करने की इच्छा को वह 
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अपनाने । यद्यपि यह बात ठीक मं कि मनुष्य की क्रिया उसके 
पूबे संस्कारों पर निर्भर है इस अंश में मनुष्य अ-खतंन्न 
है, किन्तु मनुष्य के संस्कार £उ|।सी के बनाए हुए हैं. और 
वह नए संस्कार भी बना सफता है। । इस अंश में वह खतंत्र 
है । वह वतेमान से अच्छी अवस्था की कल्पना कर सकता है, 
यही उसकी उन्नति का कारण है-इसी में उसकी महुष्यता है । 
उसको उत्तम अवस्था का ज्ञान के ज्ञान के सम्बन्ध के 
कारण प्राप्त हो जाता है। सब- 5 कत्त व्य का आदश वही 
हो सकता है जिसमें मनुष्य की पुरुषता और उसकी शक्तियों का 
पूर्ण विकास हो सकता हो । इस आदश को पूर्श करने में सब 
की उन्नति होती जायगी; और सक्राज की ऐसी अवस्था प्राप्त हो 
जायगी जिसमें सब को कत्तेव्य का खयाल होगा--सब एक दूसरे 
के साथ भाईचारे का व्यवहार फ्रेंगे। समस्त कत्तेव्य और 
सुधार का आदश यही है कि का अपनी पूणता को प्राप्त हो 
सके । जो धामिक लोग आत्मोन्नति के लिये यत्न करते हैं, उत्का 
वह यत्न सराहनीय है। आत्मोज्षति का फल बाहरी सुख या 











. सम्पत्ति में नहीं हूँढना चाहिए) खर्य आंत्मोन्नतिही सब से मूल्य- 
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वान्‌ फल है। बिना 28: नहीं है।. बूथा है। 


| 
प््च निरभे 
यह बात ठीक है कि खाने पीने वात पर निभर १ (थतति 


[ 
को सुधारना आवश्यक है; किन... 'टेल रहे। वास्तविक से< 


भवनो में नीची श्रेणी की आठ की व्यक्तिगत संस्थान और 
फीका पकवान” वाली कहवर्तू! न भी मानसिक है, क्योंकि 
ब्रेडले-एफ० एच० ब्रेंडर *! _ फ ओर कहाँ रह सकता 


(्श्फ्त + पम्प: 
१८४६ में हुआ था। ये आ. की की त्ास्तविक़ता.है | 
गक क्रम से प्राप्त द्ोते 


वादियों में सब से अधिक मत /ैत हैं 
अल का जेओ कस के अतिरिक्त 
हैं; इसलिये इनको लोग आज कल का जेनो के ३५३8 
से प्रख्यात ग्रंथ 3979९४:४/४९९ बाते रल0ए ६। +उतभे 
इन्होंने प्रातिभासिक सत्ता (8 ् ओर वास्तविक सत्ता 
की विवेचना की है । इस हक का उदूदेश्य संशय और जिज्ञात्ा 
ध' 





को उत्तेजित करना है ( १00 उप्ग्रपाबर वप्रवुपाःए बाते 
१07०४ ) । संशय का अथे पहले से माने हुए विश्वार्सों की 
परीक्षा करना है; और ये के लिये सत्ता शास्त्र या तत्व ज्ञान 
की आवश्यकता है । इसका फल चाहे जितना अनिश्चित हो, 
किन्तु इससे यह लाभ य है कि लोग अपनी मनमानी 
नहीं हाँक सकते। अन्ध लिशवास से बचने कें लिये हमारे 
प्र ओर कोई साधन नहीं है। परीक्षा के सामने अन्ध 
विश्वेश्स के आधार पर बनी हुई ईश्वर विद्या ( [४९०!०४४ ) 
और पु देहात्मवाद मय दोनों ही नहीं 
ठहर किते । 

त्वज्ञान की इन्होंने तीन 'परिमाषाएँ दी हैं । ( १) भाभा- 
सिक्स से प्रथक्‌ वास्तविक सत्ता के ज्ञान को तत्वज्ञान सममना 






वादि फटकार तत्व 


0 या. छिद्धान्तों या अन्तिम सत्ता का 
वजह, उसो प्रकार करत्य हो! को खंड खण्ड में न देखकर उस 
अन्वर से हुए सुखवाद गा योर की (तलवज्ञान कहते हैं । इसलिये 
-; कर्तव्य सम्बन्धी विचार-प्रखिक रु और वास्तविक सत्ता 
म्ाभाविक चाहें और, हएँ होः 228 पढ़ा। आभासिक सत्ता से 
नहीं आ सकतीं | कोई /'आारीसिक सत्ता ( ॥(९7९८ 8009९8- 





बट 


प्री... कहरीविगी जब कि हछंरुर्ग हुश्य को वास्तविक सत्ता से 

छत । यद्यपि यह बात 4स्या'नक्ली हो। सकती । वह अपूर्ण रह 
रो कारों पर >:३४वा के कारण उसमें व्याघातक दोष आ 
जायेंगे :इ:ढनि अपनी पुस्तक के पहले भाग में आयाम, विस्तार 
( :४:(६7807 ) अनेकता, गयि, परिवतन, देश-कालादि, द्रव्य, 
शुणादि दृश्य पदार्थों की अपूर्णता और व्याघातकता बतलाई है 
और दूसरे भाग में वास्तविक सत्ता को विवेचना कौ है। इन्होंने 
पहले वैज्ञानिक लोगों के माने हुए मुख्य और गौण गुणों के भेद 
की असारता दिखाई है। इनका कहना है कि जिस आधार 
पर गौण गुण “गौण” सिद्ध किए जाते हैं।उसी आधार पर मुख्य 
गुण भी “गौण” साबित किए जा सकते हैं । मुख्य गुों में 
लोगों ने विस्तार (2::0६॥७09) के गुण की प्रधानता मानी है । 
किन्तु विस्तार रंग से अलग नहीं: है; और जब वह रंग से अलग 
नहीं है और जब रंग गौण है, तब विस्तार को भी उसी के साथ 
गोणता भ्राप्त हो जायगी । इंसी भकार इन्होंने गुणी और गुण 
के भेद को भी भ्रमात्मक कहा:है । यदि वस्तु एक है, तो उसके 
गुणों की अनेकता कैसी ९ : वै 'गुण एक दूसरे के सम्बन्ध से 
वसु में ही हैं; और यदि गुण, अनेक माने जायें तो गुण-रद्दित 


जा | 
हा 
द्रव्य मानना पढ़ेगा । परिवतेन का भी विचार इनके मत से व्या- 


घातक है ! इनका कह्दना है कि वस्तु जो है, उाससे दूसरी किस 


प्रकार दो सकती है ९ कण धार पर इन्होंने काय्य कारणता 
के विचार का विरोध कियई है। यदि कारण के लिये कार्य्य 
आवश्यक है, तो काय्य बिना कारण के किस प्रकार' रह सकता है ( 
ओर यदि कार्य कारण 2 | आवश्यक नहीं, तो कारण से 
काय्य की किस प्रकार उत्पक्ति हों सकती है १ क्रिया का भी भाव 
परीक्षा में विरोधपूरण का ई पड़पा है। अवसर बिना कोई पदार्थ 
क्रियात्मक नही हो सकता;| और जिस अंश में अवखर से क्रिया 
की उत्पत्ति हुईं, उसी में वह पदार्थ स्वयं क्रियावाला 
( 4९४२७ ) नहीं है । ( ४०६प्रंग8 ९०४४7 08 ४०(ए८ छ]0॥" 
0प6 ४ 00९४58807, श्मत्ते ए8॥ 45 8९४०९, 0९]78 7806 
माप 99 (प्र 0९९०४४४०) 38 80 ई07 9888[76. ) 

जीव के विचार में अनेकता और एकता दोनों दही मिली हुई 
हैं, इसलिये इस में विरोध है । यद्यपि एकता और अनेकता दोनों 
मिली हुई दिखाई देती हैं, तथापि यह मिलान इनके तके में नहीं 
ठह्दरता । इनके हिसाब से शुद्ध एकता द्वी तक के अनुकूल हो 
सकती है। लेकिन 'अ-अ' इस प्रकार की एकता ज्ञान को 
निविषय बना देती है । ज्ञान की| निर्विषयता चाहे हो जाय, किन्तु 
ये तके से नहीं हटना चाहते । जो लोग वास्तव में निविशेष झान 
और शुद्ध जा रूपी निरपेक्ष प्रह्म को मानते हैं और अपने तक को 
स्थित है के लिये सविशेष ज्ञान को असत्‌ कहने के लिये तैयार 
हैं, ऐसे लोगों के लिये तो यह शुद्ध एकता की युक्ति ठीक ही है। 
किन्तु मेले साहब को, जो वास्तविक और आमासिक सत्ता का 
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मिलान करना चाहते-हैं, यह युक्ति शोभा नहीं देती ॥” 

ब्रेडले साहब दृश्य को इस प्रकार विरोधपूर्ण-सिद्ध करके वास्त॑- 
विक खता की विवेचना करते हैें। वास्तविक सत्ता का मुख्य , 
रुण पूर्णता है। यह पूर्णता ऐसी है कि इससे दृश्य भी बाहर नहीं 
रह जाता, वरन्‌ उसकी भी वास्तविक सत्ता की पूणता इसी पूरणता 
में हो जाती है। खतंत्र रूप से दृश्य अपू्ण और असार है; किन्तु 
ब्रह्म में सब विरोध और अपूर्ता का समन्वय हो जाता है | दृश्य 
न्रह्म से बाहर नहीं है। फिर ब्रह्म अथवा वास्तविक सत्ता क्‍या है 
वह ऐसी व्यवस्था है जो एक स्री रहती है। चेतन अनुभव के 
, अतिरिक्त उसमें और कुछ नहीं है |, वह एक पूर्ण स्वव्यापक 
अनुभव है जिसमें सब विरोधात्मक ध्मपर्णताओं का साम्य हो 
जाता है | यद्यपि विरोध और अनेकता का त्रक्म में साम्य हो 
जाने की समस्‍या कठिन है, तथापि त्रेडले साहब का कहना 
है कि किसी प्रकार से यह साम्य हो जाता है। परिमित का 
अपरिमित में लय हो जाता है ओर उसी के साथ परिमित 
का नाश भी नहीं होता । परिमित अपरिमित में अपनी 
पणेता को प्राप्त दो जाता है। अब यह प्रश्न होता है कि 
इस वास्तविक सचा का ज्ञान किस प्रकार हो सकता है । 

इस के लिये त्रेडले साहब विचार की साधनता को मानते 
हैं; किन्तु विचार का आदर्श ताकिक विचार से हटाकर स्फूर्ति 
या प्रतिभा में मिला देते हैं | यह ज्ञान अव्यवहित ( /07९0६ 
धार ते 47777९0986 ) अनुभव सें होता है । इस प्रकार के ज्ञान 
में एक अंश से दूसरे अंश पर नही जाना पड़ता, बरन्‌ प्रत्येक 
अंश में पूर्णता दिखाई पड़ती है । व्यष्टि में समष्टि की प्रदीति 
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होने लगती है । आज कल के दाशेनिकों में इनका मत शॉकरीय 
वेदान्त से बहुत कुछ मिलता जुलता है । 

रोइल-अमेरिका में प्रत्ययवाद के नेता जोशुआ रोइस माने 
जाते हैं | आप का जन्म सम्बत्‌ १९१२ में हुआ था। आप दवा 
विश्वविद्यालय में अध्यापक हैं । 

हमारे अनुभव में कोई बात ऐसी नहीं है. जो प्रत्ययों से 
सम्बन्ध न रखती हो । सारा संसार प्रत्ययों का ही बना हुभा 
है । कुछ प्रत्यय ऐसे हैं. जो हमारे बनाए हुए नहीं हैं. । उन्हीं को 
हम मैटर या जड़ प्रकृति कद्दते हैं । लेकिन वास्तव में यह प्रत्थयों 
ही की संस्था है। यदि बाहरी संसार ज्ञेय है, तो वह अवश्य 
सानसिक है । यह संसार एक आदरश के अनुकूल है। वह आदश 
समष्टि के मनस्‌ में रहता है; और उसी समष्टि के मन में रहने- 
वाला प्रत्यय संध्थान ही संखार है । हम चेतन हैं, इसलिये चेतना 
का कार्य्य हमारी समम में,आ सकता है। यदि सत्ता मानसिक नहीं 
है तो वह हमारे लिये निरर्थंक है। संसार या तो चेतनामय मानता 
पड़ेगा या अज्ञेय । पर नितान्त अज्ञेय कोई वस्तु नहीं हो सकती । 
सता के माने ही व्यंजित होना अथोत्‌ प्रकट होवा है। अतः 
वास्तविक संखार या तो कोई एक मनस्‌ है या बहुत से मनस्‌ हैं । 
अब यह प्रश्न होता है कि हम दूसरे मत या बाहरी मनकी 
बात किस प्रकार जान सकते हैं । इसझे उत्तर में जोशुआ रोइस 
का कहना है कि मूल में सारा संसार एक है और वह तृ.ही 
है--'ततत्वमसि' । जब संसार एक ही है; तव यह प्रश्न द्व नहीं 
उपस्थित होता कि हम दूसरे फे सन की बात किस प्रकार 
जान सकते हैं। वह आत्मा जो पदार्थ को समझती या ऋपने 
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ज्ञान में लांती है, वद्दी है जिसके ज्ञान में ये पदाथ रददते हैं । 
जिस प्रकार हम अपनी खोई हुई वस्तु को तलाश करते हैं, उसी 
प्रकार व्यक्ति समष्टि के ज्ञान में खरे पदार्थों को ढूँढुकर जान 
लेता है। एक ही आत्मा है। उसमें सब ज्ञान, सब पदार्थ और सब 
आत्मा एक विचारपणो व्यवस्था में वतमान हैं। यह आत्मा हमारी 
चेतना को प्रतीत करता है; और चूँकि हम इस में वतंमान हैं 
इसलिये यह पर पुरुष (?९:९९६ 987507) है । 

प्रोफ़ेसर बोसेन्केट--इन महाशय का मत त्रेडले के मत से 
बहुत कुछ मिलता जुलता है । आज़ कल के निरपेक्ष वादियों 
(8095०)४४४४७) में ये दोनों महा्श॑य अग्रगएय समझे जाते हैं 
ओर निरपेक्षवाद प्रायः इन दोनों महाशयों-त्रेंडले ओर बोसेन्कैट- 
सम्प्रदाय कहलाता दै । निरपेक्ष बाद में इन दोनों मह्ाशयों 
के मत की एकता होते हुए भी इनकी स्थिति में थोड़ा भेद है । 
बोसेन्केट साहब का सत्य का आदश शुष्क ताकिक अविरोध 
फी अपेक्षा अधिक पूर्ण है; इसी लिये दृश्य संसार इनके लिये 
आशभासिक सत्ता सात्र नही रहता | इनके भत से निरपेक्ष और 
सापेक्ष में इतना अन्तर नहीं है कि निरपेक्ष की दृष्टि से सापेक्ष 
का अस्तित्व द्वी न रहे। बोसेन्केट ने व्यक्तिता (77079078)09) 
को वास्तविकता का आदशे माना है। इनका कथन है--“''#९ 
870976776 970709]6 0 एप 8४0 ४९०७]॥09 38 ए]0]8- 
गर९59.. ९0णपरणोटालगार58, म्रतातप्रथच अथधोत्‌ वास्त- 
विकता और मूल्य का उच्चतम सिद्धान्त पूणंता और व्यक्तिता 
है। ये पू्ता, व्यक्तित और अबरोध में कोई अन्तर नहीं 
मानते । इनके सत से व्यक्ति एक ही है; क्योंकि पूर्णतया एक ही 


[ ३०० ] 


व्यक्ति हो सकता है और सब व्यक्ति अपूर्ण हैं; इसलिये वे 
व्यक्ति नहीं कहे जा सकते । सब व्यक्ति एक दूसरे की 
अपेक्षा करते हैं । उनकी पूर्णता उनसे बाहर समाज, घमे, 
साहित्य, काव्य-कला संब्रधिनी संस्थाओं में होती है। यह 
हमको पूर्णता की ओर ले जाती है; किन्तु यह भी पूर्ण 
तया पूर्ण नहीं है । निरपेक्ष में हमारे सब उच्चतम अनुभवों को 
पूर्णता द्वो जाती है। निरपेत्त का अनुभव हम कतव्य,प्रेम, सौन्दय 
वैज्ञानिक और दाशमिक पिपासा के उच्चतम अनुभव के आधार 
पर कर सकते हैं। निरपेक्त हमारे जीवन से बाहर नहीं हो 
सकता | यदि हम अपने अनुभव का सहारा छोड़ दें, तो कोरे 
अविरोध के ताकिक सिद्धान्त से कुछ नहीं प्राप्त हो सकता । 
व्यक्ति, जैसा कि ऊपर बताया जा चुका है, एक ही हो सकता 
है | व्यक्ति के गुण और आदर्श उसके प्रत्येक अंग मे वर्तमान 
रहते हैं । जिनको हम व्यक्ति कहते हैं, वे उसी महान्‌ 
व्यक्ति के अश रूप हैं। इनमें निरपेक्त के महत्व का अश 
चतमान रहता है। कोई जीव वतेमान में संकुचित नहीं है । परि- 
मित जीचों में जितना ज्ञान हमको दिखाई पड़ता है, उससे अधिक 
ज्ञान रहता है। शिक्षा और उपदेश द्वारा इसी की जाम्मति 
की जाती है । जब हम किसी महुष्य को सममाते हैं, तब उसके 
छिपे हुए ज्ञान फो बाहर निकालते हैं | दर एक मनुष्य हर बात 
को हर ससय नहीं जानवा । यहद्दी उसकी परिमितता है। किन्तु 
यह परिमितता ऐस्री नहीं है कि जिसकी सीमा हमेशा बढ़ती न 
रहती दहो। बोसेन्केट साहब के मत से यद्द संसार जीवों के 
निमोण का स्थान है। यहद्दाँ पर जीव उत्तमता की ओर प्रयत्न करते 
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रहते हैं । इन जीबों में जो भेद है, उसको बोसेन्केट साहब आका- 
रिक मानते हैं | यद्यपि बोसेन्केट साहब जीवों के परस्पर भेंद को 
संसार में वेभिय और अनुभव की वृद्धि के लिये आवश्यक मानते 
हैं, तथापि वे इस भेद को मौलिक और अभेद्य नहीं बतलाते । 
(68 ॥४प7९ ४0 र0]ए प्रपतेध्ार्मव ग्र0ा 7600 * 
०७]९, ) परिमितता के लिये यह भेंद आवश्यक है; क्योंकि यदि 
यह सेंदू मिट जाय और पार्थक्य के अनुभव का कोई कारण न 
रहे, तो संखार में बात चीत करने के लिये दो व्यक्ति ही न रहेंगे। 
इसी के साथ इनका कहना है कि इन परिमित चेतन केन्द्रों की 
एकता ज्यों ज्यों बढ़ती जाती है, त्यों (यों हम निरपेक्ष के निकटतर 
पहुँचते जाते हैं; और जो भेद इस समय पार्थक्य के लिये आ- 
वश्यक हैं, वे बदलने लगते हैं अथोत्‌ घटने लग जाते हैं। पग पग 
पर हमको उन्तकी अन्तवतिनी एकता का अनुभव होने लगता है । 
बोसेन्केट साहब के सत से यह भेद व्यक्तियों के अनुभव वैभिय 
ओर कमी बेशी के कारण हैं । 

निरपेक्ष और अन्य जीवों के संबन्ध में बोसेन्केट साहब का 
कहना है कि निरपेक्ष में ये अतोत हो जांते हैं। जिस प्रकार 
एक व्यापक सिद्धान्त मे कम व्यापक सिद्धान्त का समावेश हो 
जाता है, उसी प्रकार पण व्यापक निरपेक्ष में जीवों का समावेश 
हो जाता है। जिस प्रकार उद्देश्य में विधेय रहता है और विशेष्य 
में विशेषण रहता है, उसी प्रकार जीव निरपेक्ष में है । जीवों को ? 
निरपेक्ष का अंश ( ॥॥४:8०7६ ) कहा है, अंग ( ४६शा०६४ ) 
नहीं। अंश और अंग में बहुत सूक्ष्म भेद है। अंश पर में मिलकर 
अपना खतंत्र अस्तित्व खो देता है । अंग भी यद्यपि बिलकुल 
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खतंत्र नहीं है, तो भी एक प्रकार से अपना प्रथक्‌ अस्तित्व रखता 
है। संक्तेपतः बोसेन्केट साहब के मत से जीवों में पररपर भेद 
है, परन्तु यह भेद अन्तिम नहीं है । निरपेक्त की पणता में भेद 
कमी, घुराई सब अतीत होकर एक साम्य रूप पर बन जाते हैं । 
बोसेन्कैट साहव बाहरी संसार को भिन्न जीवों का सम्मि 
लित धझजुभव मानते हैं तथा वस्त॒वादियों की भाँति गौण शुर्णों 
को वस्तु में द्वी मानते हैं; और विकासवादियों एवं भूत 
वादियों की नाई जीव का उदय भौतिक परिस्थितियों से मानते 
हैं। निरपेत्ष मानने के कारण ये भूतवाद से बच जाते हैं | इनका 
कहता है कि नदी अपने स्लोत से हमेशा बढ़ जाती है। यही 
संसार की उन्नति का नियम है । भौतिक परिस्थितियों से जीव 
का उदय भी इसी नियम के अलुसार है । 
एक और महाशय हैं जिन्होने हाल में जेंडले और 
चोसेन्केट साहब से कई बातों में मतभेद प्रकट किया है । उनका 
थोड़ा खा वर्णन यहाँ पर अल्ुप्युक्त न होगा | इन मद्ाशय का 
साम है ए० सैथ भिज्नित पैयीसन ( 8. 86४ शनतष्टी० 
9८४४४5००) है । इनके गिफोडे लेकचस (5#070 ॥€ए८प्र7८छ) 
ए४४१7१९४४ ०१७०१ ॥ा ध९११४2४६० िह०८९मां: 729]050779, 
ध्रथात्‌ “नवीन तत्व ज्ञान के आलोक में इेश्वर का विचार” के नाम 
से पुस्तकाकार छपे हैं। इन्होंने अपने ग्रंथ में बतलाया है कि प्रकृति 
चाद अपूण को पूर्ण मान लेता है; और यह उसका दोष है। वास्तव 
में सारा संसार एक पिश्व शक्ति का प्रसार है। किन्तु वह शक्ति 
खसेसी हें जिसका झनुमाव विकास की प्रारम्भिक अवस्था के 
आधार पर नहीं हो सकता, वरन्‌ विकास के उश्चवतम्‌ आदर के 
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आधार पर होताहै | यद्यपि भौतिक पदार्थ भी उसी विश्वशक्ति का 
विकास है, तथापि यदि कोई उस शक्ति का अन्दराज विश्वशक्तियों 
क्रे आधार पर लगाना चाहे तो भूल करेगा। उस शक्ति का 
अन्दाज़ हमको मनुष्य से लग सकता है । मनुष्य उसो शक्ति का 
व्यंजन है। मनुष्य प्रकृति से बाहर नहीं है, वरन्‌ उसका ही 
विस्तार है। मनुष्य के द्वारा प्रकृति अपने को जान लेती है। मनुष्य 
प्रकृति का दिमाग या विचार शक्ति है। उसी के द्वारा हमको 
प्रकृति की वास्तविक स्थिति का अनुमान होता है । पूरे प्रकृति 
ओर विशेष कर उसकी उच्चतम श्रेणियों के द्वारा ही विश्वशक्ति का, 
जिसका वह विकास है, अजुमान हो सकता है। इनका सर्वेश्वर 
वाद ऐसा नहीं है जिसमें कपूर और कपास एक भाव बिक सके । 
ये सत्ता में श्रेणी मानते हैं। अब प्रश्न यह है कि इस विश्व- 
सत्ता या त्रह्म और परिमित व्यक्तियों का क्‍या सम्बन्ध है । इसी 
प्रश्न पर और बोसेन्केट तथा त्रेडले का सतभेद है । 
बोसेन्कैट के मत से परिमितता वास्तविक नहीं है, केचल एक 
प्रकार की अशक्तता है । इनके मत से यह परिमितता वास्तविक 
है। बोसेन्केट महाशय के मत से व्यक्तिगत भेद विशेषत:ः 
आकारिक है । यह आकारिक ( 9०779) ) भेद एक व्यक्ति 
के मन के भीतर रहनेवाली चीजों को दूसरे व्यक्ति के मन के 
भीतर की चीजो से मिलने नहीं देता । यदि यह आकारिक भेद्‌ 
हट जाय तो भेद्‌ या व्यक्तिता न रहे । प्रिद्गिल पेटिसन के मत 
से व्यक्तियों का वास्तविक भेद है जो आकार मात्र सें नहीं है, वरन्‌ 
उन्तकें मन के भीतर रहनेवाली बातों की न्‍्यूनाधिकता में है । 
खाली आकार कोई चीज नहीं । आकार भेद के श्रतिरिक्त 
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यह मन के भीतर रहनेवात्री चीजों का भी भेद मानते हैं । 
यद्यपि मन के भीतर रहनेवाली इन चीज्ञों का आश्रय एक ही है, 
तथापि प्रत्येक व्यक्ति में वह भिन्न भिन्न परिमाण में है। यह संसार 
एक प्रकार का सम्मिलित दाय ( (०णरषा०ग 4ग॥९77६8706 ) 
है। व्यक्तिगण अपनी अपनी आवश्यकता और उम्नति क्रम के 
अनुसार इस दांय के पदार्थों का अनुभव में उपभोग करते रहते 
हैं। यही भेद का कारण है; और यही सब की एकता का भी 
कारण है। व्यक्तिता के लिये ज्ञान के अतिरिक्त ये संकल्प को 
भी मानते हैं | पुरुषता ( ?८:5०ध०/9 ) संकल्प में ही प्रकट 
होती है । फिर बोसेन्केटः साहब केवल एक ही ब्रह्म को द्रव्य 
मानते हैं । और व्यक्तियों को गुण या विशेषण (8.0]2०7४०७) 
मानते हैं इनके मत से यद्यपि व्यक्तियों की सत्ता खतंत्र और 
निरपेक्त नही है, तथापि ये गुण रूप नहीं कहे एग सकते । 
व्यक्तियों के लिये स्पाइनोजा के द्रव्य का ( जो एक हो हो सकता 
है) प्रयोग नहीं हो सकता, किन्तु उनके लिये अरस्तू के द्रव्य का 
प्रयोग हो सकता है । अरस्तू के मत से द्रव्य वह है. जो किसी 
दूसरी वस्तु का विशेषण न दो । इस अर्थ मे व्यक्ति द्रव्य है ! 
संक्षेप के बोसेन्केट साहब केवल एक ही पर्ण पुरुष व्यक्ति को 
मानते हें;और बाकी व्यक्यों की व्यक्तिता अवास्तविक मानते हैं.। 
किन्तु प्रिज्ञिल पैटीसन व्यक्तियों की व्यक्तिता और परिमितता 
वास्तविक मानते हैं । व्यक्तियों को वास्तविक मानकर अब यह 
प्रश्न उठता है कि इेश्वर या त्रद्म किस प्रकार का दै | इेश्वर ससार 
में प्रकटया व्यंजित होता रहता है; किन्तु वह संखार में निःरेप 
नहीं हो जाता । ईश्वर संसार को अतीत करता है। यदि ऐसा ने 
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होता तो हमारे पमाटशे कहाँ से आते | हमारे आदशों से ही यह 
प्रकट होता है कि वर्तमान से कुछ अतीत करनेवाला है। यह अतीत 
करनेवाला संसार भें रइकर द्वी संसार को अतीत करता है; और 
अतीत करता हुआ संखार को उच्च पथानुगामी बनाए रखता है। 
वह इश्वर हमारे साथ रहकर हमारे दुःख सुख में सहातुभूति 
रखता हुआ मारे पूर्ण विकास सें सहायता दे रहा है। यद्यपि 
ये विकास को मानते हैं, तथापि विकास में एक दम नवीनता 
नही मानते । टस्मारा विकास आदश के अनुकूल है । ईश्वर हम 
से बाहर नही । हसारे लिये जिस प्रकार इश्वर आवश्यक है, उसी 
प्रकार इेखवर के लिये हम आवश्यक हैं| बिना प्रजा के राजा कैखा ९. 
यही संक्षेप से, इसके इश्थर सम्बन्धी विचार हैं। इन का 
अपने समय छे दाशनिक क्षेत्र में अच्छा प्रभाव है। इंगलेण्ड, 
फ्रांस, जमनी: आर अमेरिका के अतिरिक्त आजकल इटली भी 
क्रोची (2:62), के कारण दाशेनिकों का तीथस्थान बन रहा है । 
क्रोची छा जन्म पअन्नजी नगर में सन्‌ १८६६ में हुआ था। 
इनकी अधिकांश, शिक्षा जमनी में हुई थी। ये आत्मवादी हैं 
और संसार को समय मानते हैं। इन्होंने अपने दशेन का नाम 
आत्मा का दशंन (79]]080909 ० +४6 5999) रक्‍्खा है । ये 
हैगेल के अनुयायी अवश्य हैं, किन्तु लकीर के फुकीर नहीं हैं । 
हेगेल में जो सिए्त्न्द भाननीय हैं , उनकी इन्होंने भमल्ली भाँति 
व्याख्या को जो बातें हेगेल में ऐसी हैं जिनके कारण 
सखय॑ हेगेल ने पते गा जाया है और उसके अनुयायी धोखे में पड़ 
सकते हैं, उनको 'कोची ने बढ़ी स्पष्टता और निर्भयता से बतलाया 
है। इन्होंने एफ ! पुस्तक ( ५४७५६ 35 प्राभ४ शा ज्व०७६ 5 
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त८४१ ॥7 प्॒८४८। ) अथोत्‌ “हैगेल में क्या जीवित और क्‍या 
नाश को श्राप्त हो गया है” लिखी है, जिस में हैगेल के तक की 
अच्छी विवेचना की है । 

हैगेल ने अपने तक द्वारा दाशनिक संसार का जो उपकार 
किया है, उसको क्रोची ने इस पुस्तक के प्रथम भाग में मुक्त कंठ 
से खीकार किया है | उसने बतलाया है कि तत्व ज्ञान सम्बन्धी 
विषयों में पक्षों और प्रतिपत्षों को दाशनिक लोग प्रतिकूल सममः 
कर या तो एक वाद का समर्थन करने के लिये उन दो पज्षों में से 
एक को मिथ्या या आभास मात्र बतला देते हैं, या ह्वेत वाद को 
माननेवाले दोनों द्वी पक्षों को मान लेते हैं । ऐसा करने में दोनों 
दी ओर से सत्य का हनन दोता है । भौतिक तत्ब-वादी लोग 
आत्मा को आभास सांनने लगते हैं और निरपेक्ष/ब्रह्म वादी धंघार 
को मिथ्या मानने लगते हैं । छ्वेत वाद मे 0५ की हत्या द्वोती 
है और उत्तका सम्बन्ध स्थापित करना कठिन हों जाता है । दैगेत 
ने बतलाया है कि पक्त और प्रतिपक्ष अलग अलग दोनों द्वी असत्य 
और अशथशुन्य हैं--सत्‌ और असवत्‌ दोनों दी कल अलग कुछ 
अथ नहीं रखते। मात्र या होना ( 86००ऋंमए! ) ही सत्य है। 
दो प्रतिकूल विचार चाहे एक दूसरे के : , तथापि दोनों 
मिलकर एक दाशनिक बोध ( 7]]08079ग62] (००॥०४ए ) 
में समन्वित हो सकते हैं; और वह्दी पूर्णतया सर्त्य हैं । यह दैगेत 
की खोज का सब से मूल्यवान्‌ फल था । इर॑के द्वारा विधार 
ओऔर जीवन की एकता हो गई । दशेन और इतिहास का साय 
हो गया, विरोध में स्राम्य पेदा दो गया और पोरस्पर व्याधातक 
विचार सत्य के साधक बन गए। इंतना सब कुछ होते हुए भी इस 
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;$ 

छमूल्य सिद्धान्त का दाशनिक इतिहास में बहुत कुछ दुरुपयोग 
हुआ है। जी तक भतिकूल भावों में लगाना चाहिए था, वही प्थक्‌ 
ओर विविक्त ( ॥0887८ ) भावों से लगाया जाने लगा । इससे 
सत्य का मूल्य घट गया और अखत्य का मूल्य बढ़ गया । 
अच्छा और घुरा ये दो प्रतिकूल विचार हैं; किन्तु अच्छा और 
उपयोगी ये” पृथक विविक्त हें। ये एक दूसरे के प्रतिकूल 
नहीं हैं। प्रतिकूल विचार एक दूसरे के व्याघातक दोते हैं । 
उनमें से एक थगर सत्य है, तो दूसरा मिथ्या है। प्रथक्‌ विविक्त 
विचारों में ऐसा-भहीं होता । उसमें दोनों एक साथ रह सकते 
हैं। 'उपयोगी' अच्छे या 'श्रेय' फा व्याघातक नहीं। प्रथक 
विविक्त विचारों में विभाग का सिद्धान्त नहीं लगता । उनमें श्रेणी 
क्रम होता है. श्रेय में उपयोगी जीवित रहता है। श्रेय या अच्छा 
“उपयोगी” सेः कैँचा है।. “उपयोगी! में “श्रेय” नहीं आता; बल्कि 
श्रेय! में उपयोगी का भाव बना रहता है; किन्तु दो प्रतिकूल भावों 

का कोई अंश एक दूसरे के अन्तर्गत नहीं हो सकता । 
दैगेल फै तके में विकास का नियस इस तरह से है-अझ और व 
दो प्रतिकूल विचार हैं। ये विचार एक दूसरे के घातक भी हैं 
ओर बिना एक दूसरे के अधूरे भी हैं; किन्तु इन दोनों का योग 
सं से हो जाताहै | संपष्ट और विविक्त विचारों में ऐसा तकी 
नहीं लगता [अं और ब एक दूसरे के घातक नहीं; इसमें आर और 
घास से हर! फरेने की आवश्यकता नहीं; अ का योग ब में 
दो जाता है। फिर व के अतिरिक्त जो तीसरा पदार्थ या विचार 
माना जायगा; बह अनावश्यक और निरथथक होगा। हैगेल ने यही 
भले फी कि प्रतिकृलों.फा तक स्पष्ठों में लगाया। सतत, 'असत्‌ 
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ओर “भाव या द्वोना' इस त्रिपुटी के आधार पर उसने बहुत सर 
गलत त्रिपुटियाँ बना डाली हैं | जैसे--. 

मनो-विज्ञान में पक्ष, “ विचार प्रधान आत्मा ( 7४६०० 
760० 59]7६ ), प्रतिपक्ष, व्यावहार प्रधान आत्मा ( 0780 
809] 5074 ), संयोजन खतंत्र आत्मा । सम्राज के सम्बन्ध में 
पक्ष 'कुट्ठम्ब', प्रतिपक्ष नागरिक समाज, संयोजन राष्ट्र । निरपेक्त 
आत्मा के सम्बन्ध में पक्त 'कला), प्रतिपक्ष, यम, संयोजन 'दशेन। 
तक शास्त्र के सस्वन्ध में पक्ष 'बोध' ( 00'॥००७६ ); अतिपक्ष 
“निर्णय”! ( [70277९7॥ ), संयोजन "न्याय ( 8ज0टर5 ) | 

परन्तु यदि विचार करके देखा जाय तो इसमें से कोई त्रिपुटी 
सत््‌ , असत्‌ और भाव के ढाँचे में नहीं आती । क्या व्यवह्यार-प्रधान 
आत्मा विचार-प्रधान आत्मा की विरोधिनी है ? क्‍या विचार के 
आधार पर व्यवहार नहीं होता और व्यवहार के आधार पर 
विचार नहीं बनते ? जब ये दोनों ही एक दूसरे के सद्दायक 
ओर पोषक हैं, तो तीसरे की क्‍या णःः 7? क्या कला 
धर्म के प्रतिकूल है? क्‍या कला धार्मिक नहीं| होती और क्या 
धर्म में कला का व्यवद्दार नहीं द्वोता ९ दोनों की सत्ता 
खतंत्र है; और यदि खतंत्र नहीं है तो एक दूसरे के अधीन है । 
किन्तु ऐसा नहीं है कि दोनों बिना किसी हज पदार्थ के छुथ 
अथ ही न रखते हों । तीसरे की उपस्थिति स्वभाव से मिले हुए 
भावों में पाथेकय डालकर अद्ठित का हेत बना दे पी है। आत्मा और 
प्रकृति को भी अलग अलग और प्रतिकूल मानकर उनका समन्वेत 
],02०७ या शब्द त्रह्म में किया है। इन दोनों को प्रतिकूल मानने मे 
समन्वय हो जाने पर भी द्वेतता बनी रहती है; क्योंकि जो शामितर 


ः 


(| ३6% ॥ 
22 रा रड 
था, उसझो बाहर फर दिया और उसके साथ ही एक नया पद भी 
उपस्थित कर: 8! । यदि वह नया पद्‌ ऐसा हे जिसमें दोनों 
का समावेश हों सकता है, तो वह किसी प्रतिकूलता या घात प्रति- 
घात को बचाने के लिये नहीं है। वहाँ पर तक ([9- 
]0८४०)) का सिद्धान्त लगेगा ही नहीं । क्रोची के मत से प्रकृति 
विचार रूप में, मुनुध्य की व्यावहारिक क्रिया का फल है; और 
जब वह यह भूल जाता है कि वह फल किस रीति से प्राप्त हुआ 
है, तमी वह उसको: अपने से बाहरी मानकर विरोध करने 
लगता है; और इसी फ्रैँतार उसको वह एक अभेद्य रहस्य समझ 
कर उससे डरने तंग जाता है ६8 | व्यवहारात्मक क्रिया ( प्रकृति 
जिसका फल्न रूप है ) और विचारात्मक क्रिया दोनों पूर्णोत्मा के 
अंग हैं । यह नहीं कहा जाता कि इनमें कौन बड़ा और फौन 
छोटा है। एक के बिना दूसरे का होना असंभव है । आत्मा भी 
कोई तीसरा « पदार्थ नहीं है। ये दोनों क्रियाएँ समानान्तर 
रेखाओं की| भाँदि नहीं; हैं । ये एक बृत्त की अधे वृत्त रेखाओं 
(छ०:४०४४॥९४४) की भाँ तिहें जिनमें कोई यह नहीं कद सकता कि 
एक अधे भाग कंहाँ पर खतम होता है और दूसरा कहाँ पर शुरू 
होता है। विचारात्मक क्रिया द्वारा मनुष्य विश्व को सममने का 
यत्न करता है; व्यवहारोत्मक क्रिया द्वारा उसमें परिवतन करता है । 
नह प्राएा6 88 * ०0४0९७४ 8 6 7970प70० 0 6 927800४%॥ 
8्जीपीप ०६ कक 80:0 [8 रझ0ए जझरृ6९90 ॥6 00828 ० 
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क्रोची ने जो अन्ध लिखे हैं, वे ऊपर बतलाए हुए विभागों और 
श्रेणियों के अनुकूल ही हैं । विचारात्मक क्रिया,के अन्तर्गत उसने 
स्फूर्ति ( जिसमें इन्द्रिय जन्य ज्ञान शामिल है और जिसको उसने 
एृतणय 807 कहा है) और बुद्धि (70०९८४) मानी हैं। स्फूर्त 
नीची श्रेणी में है और बुद्धि ऊँची श्रणी मे! रफति में बुद्धि 
शामिल नहीं, किन्तु वह उसके प्रतिकूल नहीं है । 
बुद्धि बिना स्फर्ति के काम नहीं कर सकती; क्योंकि विचार के 
लिये भाषा की आवश्यकता है । स्फति की व्याख्या करने के लिये 
उसने सौन्द॒य्ये विज्ञान ( ३०८६६४९०८९० ) लिखा है । उस पंथ में 
उसने उसका भाषा विज्ञान (,772४१500) से तादात्म्य किया है। 
सौन्दय्य॑या कला का मुख्य घर्म व्यंजन (एं>0765907) 
माना है। बुद्धि की व्याख्या में उतने अपना तके शास्त्र लिखा 
है। स्फर्ति या उस से सम्बन्ध रखनेवाला सौन्द्य्ये या भाषा 
विज्ञान व्यक्ति से सम्बन्ध रखता है और बुद्धि ठंथा उससे संबंध 
रखनेवाला तक शासत्र व्यापकता (एग्राए८:४०।६४) से सम्बन्ध 
रखता है । वे व्यापकता व्यक्तिता से शुन्य नहीं, 
इसने अपने तक शाख्र को शुद्ध बोध का रो (80 ९॥९९ 
० ४९ 9४7० 007०८९७६ ) कद्दा है। ताकिक़ बोध के इन्होंने 
तीन लक्षण माने हैं--वज्यापकता ( ए7[ए९758॥69 ); व्यंजकता 
( 7४5797०580]78४ ) और सगुणता ( बा कक )। 
इन्होंने आकार प्रधान तर्क का बहुत विरोध छ्लिया है। ताकिक 
बोध में इनमें से किसी एक अंग की कमी होन। भूल का मूल है। 
दाशेनिक इतिहास में अनुभव वाद, भौतिक तत्व वाद आदि जो 
भूलें हुई, वे इसी कारण से हुई हैं । भूल को/ इन्होंने सत्य की 


सीढ़ी माना है; किन्तु ये उन आशा-वादियों में नहीं हैं जो 
इस कारण से भूल क़ो.ही सत्य की पदवी देने लग जाते हैं । 
व्यवह्यारात्मक क्रिया के भी दो भेद हें--एक व्यक्ति से सम्बन्ध 
रखनेवाली आयिक था: उपयोगिता सम्बन्धी ( 2००४०णा० ) 
ओर दूखरी व्यापकता से सम्बन्ध रखनेवाली कत्तेव्य सम्बन्धी 
( ४४म०४] ) । इन-*दोनों क्रियाओं का वर्णन क्रोची ने एक ही 
पुस्तक (70९ श]050790ए 0 0॥6 ४:78८४९४] में किया दे । 

इन्होंने अक्शाक्ष और कर्तेव्य शासत्र में विरोध नहीं रकखा 
है। कर्तव्य कम में अथे की हानि नहीं होती । इस प्रकार 
इन्होंने आत्मा फे; दोनों अंगों या आकारों की व्यवस्था करके अपने 
दशन को सवोद्भपूण बनाया है । 

ऊपर जिन नवीन प्रत्यय वादियों का वर्णन हो चुका है, 
एकात्मवाद की ही मुके हुए हैं। यदि वे अनेकता को मानते 
हैं तो बिलकुल सेंेश रीति से । कुछ ऐसे भी प्रत्ययवादी हैं. जो 
एकात्मवाद से संतुष्ट नहीं हैं । उनके मत से पूर्ण एकात्म वाद में 
व्यक्ति का हांस हो जाता. है ओर उसकी खतंत्रतां में बाधा पड़ती 
है । इनमें मेकटेगड़े (१(०६४४७४2०४४) और जेम्स बाड़ प्रधान हैं । 

मैकटेगट--थे महाशय चैसे तो दैगेल के अनुयायियों में 
से हैं और उनके शक को/ मानते हैं, किन्तु आत्माओं ( 86!४८४ ) 
को प्रथक्‌ प्रेथक मानते हैँ । मेकटेगट साहब के मत से 
आत्मा अपने | अधिकार से स्थित पदार्थ है ( & 5प08॥990० 
ध्सो8मगढ़ [773॥5 0च7 7727) । किन्तु इसका यह अभिप्राय न 
सममा जाय/ कि 'कोई एंक आत्मा और आत्माओं से अलग होकर 
सम्बन्ध रहित और:स्व॑त्त्र होकर स्थित रह सकती हैं। आत्माओं का 
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एक संघ है और वे सब एक दूसरे के सम्बन्ध में रहती हैं । यह 
उनकी एकता है और यही आत्माओं का संघ या समाण, जिसकी 
वे कालिज यथा महाविद्यालय से तुलना करते हैं, ब्रह्म है। यद्यपि 
आत्माओ के संघ में कालिज के संघटन से अधिक व्यवस्थापूर् 
संघटन है, किन्तु इतना कहने से आत्माओं की अनेकता नहीं 
जाती रहती । इस अनेकता में जो सस्बन्ध और व्यवस्था है, 
वद्दी मेंकटेंगट को अणुवाद्‌ ( 8००57 ) में पढ़ने से 
बचाती है । 

मैकूटेगट साहब आत्माओ के संघ को द्वी मानते हैं, किन्तु 
वे ईश्वर रूपी प्रधातात्मा को नहीं मानते । वैसे ये सत्ता को 
प्रत्यय वादियों की भाँति द्वी देखते हैं । संसार में पुरुषों ( ए९:- 
807 ) के सिवा कोई सत्‌ नहीं है; यह पुरुष ज्ञान, संकरप भोर 
भाव से पूर्ण चेतन पदारे है (१२०६४१४४ €ऊ80फप एश8०॥5, 
ए०प्र४लं०प5 फैशंग्र्5, जर0 ध्रग०ण, जीते धागे 6९ )! 
इस मत में विषयी प्रधान प्रत्यय वाद ( 80४०४ ४७ ]708४ 
परडण ) का दोष है। अर्थात्‌ खत्ता भिन्न प्रिन्न आत्माओं के 
आधार पर है और उसका कोई निश्चित आधा नहीं है | बकले 
साहब ईश्वर को माननेवाले थे और इस दोष से बच गए थे; 
क्योंकि उन्होंने सब चस्तुओं का निश्चित आधार ईश्वर में 
माना था । वस्तु इसारे ज्ञान में रहे चाहे न रहे| ईश्वर के झ्वान में 
रहने के कारण वास्तविक है | | 

मैंकटेगट साहब इेश्वर के स्थान 7: सभी आत्माओं को 
वास्तविक रूप में पूर्ण और अनादि मानते हैं । काल क्रम में आता 
की अपूर्णता दिखाई पढ़ती है, किन्तु वह हमेशा| अपनी नैसगिक 


[ ३१३ ] 


+ कक ए्‌ 
पूणता प्राप्त करती रहती है। इस अंश में यह मत जेतन धर्म 
' से बहुत कुछ मित्रता जुलता है । 


जेम्स वाडे 


जेम्स वा्ड--इनके सत में आज कल के बहुत से नवीन 
सिद्धान्तों का समावेश है । ये केवल आत्मवादी हैं. और आत्म 
वादी होने के कारण एक प्रकार से संवितवादी या प्रत्ययवादी भी 
हैं; किन्तु उप्क्रे साथ ही हेगेल या त्रेडले की माँति एकात्म 
वादी नहीं हैं । ये अनेक वादी हैं, किन्तु मेक्टेगट की भाँति 
कोरे अनेक वादी नहीं हैं । ये अनेक वाद की न्यूनता को पूर्ण 
करने के लिये इश्वर वाद फो स्थान देते हैं; किन्तु उसी 
अंश तक कि अनेक वाद की न्यूनता पूरो हो जाय और उसके 
मूल सिद्धान्तों में बाधा न पड़े। इन्होंने कई भ्रंथ लिखे हैं-- 
प्रकृति वाद और अज्ञेय वाद (॥९४६ए४5७ ४४6 8९708/- 
०३57०), मनोविज्ञान (759०॥0]02५)। इनझे मुख्य दाशेनिक सिद्धान्त 
अनेक वाद और इंश्वर वाद अथवा लक्ष्यों का संसार (?]७:४- 
अड्या छत एफशुद्या 0 406 र७४या 0 4008 ) में दिए 
हुए हैं। वे संक्षेप से इस प्रकार हैं--हमको अपने अनुभव के 
दो अंग दिखाई पड़ते हैं; एक विपय या वस्तु सम्बन्धी और एक 
विषयी या आत्म सम्बन्धी ( (009]९०७४९ ४70 577]९०४४७७ ) 
है । अब प्रश्न यह है कि विषय ( 09]९८६ ) कोई आत्मरहित 
पदाथ है या सात्म पदाथ है। इन्होंने विषय को भी किसी न 

किसी अंश में चेतन आत्म पदाथ माना है । 
इस बात की पुष्टि नवीन विज्ञान से हो रही है। ( अध्या- 
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पक जगदीशचन्द्र बसु ने धातुओं तक में जीव माना है । ) ये 
सब न्यूनाधिक चेतना प्राप्त व्यक्ति आत्म-रक्षा और उन्नति के 
लिये प्रयत्नवान्‌ रहते हैं । यह प्रयक्ष किसी भिन्न पदाथ के साथ 
नहीं होता । एक व्यक्ति के लिये उस्रके अतिरिक्त अन्य व्यक्ति 
उसके बहद्दिरावेष्टन ( 777707767६ ) हैं | इसी बहिरावेष्टन में 
व्यक्ति प्रयत्न करते हैं। इस प्रयत्न में अनियतता (007092०7०१) 
के साथ साथ स्थिरता ( 0०४५८7ए४(०४ ) और उन्नति लगी 
हुई है । इसो से संसार की उन्नति होती रहती है। जो प्राकृतिक 
नियम हैं, वे आरम्भ में नियम नहीं थे । वे इन्हीं व्यक्तियों की 
अनियत चेष्टा के फल हैं । ' इन अनियत चेष्टाओं की औसत 
( ४४९:४2९ ) नियतता जो कि काल के व्यतीत होने से स्थिरता 
को प्राप्त है, प्राकृतिक नियम की संज्ञां में भा जाती है । संसार 
की उन्नति ऐतिहासिक है; अथोत्‌ जीवित व्यक्तियों की क्रियाओं 
का फल है । ये व्यक्ति अनेक हैं और इनमें नीची से नीची तथा 
ऊँची से ऊँची श्रेणायाँ हैं | इन्हीं श्रेणियों के अन्त को अनेक वाद 
की ऊँची और नीची सीमा (प्राप्टागनरटए बात ]०ग्रढः प्यार 
ए[फाशा5० ) कहा है। यद्यपि मनुष्य को उन सीमाओं का 
ज्ञान होना कठिन है, किन्तु तारतस्य के सिद्धान्त से उनका 
अनुमान होता है। नीची सीमा के व्यक्तियों में न्‍्यूनातिन्यून भेद रद 
जाता है । उस भेद को स्पष्ट करने के लिये एक मुख्य संचालक 
की आवश्यकता होती है । 

इसके साथ वाडे साहब ने यह भी स्पष्ट कह दिया है कि 
यह न सममा जाय कि प्रारम्भिक अवस्था के लिये सर्वक्ञ या 
अल्पज्ञ किसी प्रकार के ज्ञान की आवश्यकता है । क्रिया से ज्ञान 


[ ११५ ] 


की उत्पत्ति है, न कि ज्ञान से क्रिया की । इसमें यह बतलाया गया 
है कि संसार की उन्नति पहले से किसी निमश्चित कार्यक्रम के अनु- 
सार नहीं हो रही है । इसी प्रकार ऊपरी सीमा में अनेकता के 
साथ एकत्ता स्थित रखने के लिये एक प्रधान पुरुषोत्तम की आ- 
वश्यकता पड़ती है। वाडे साहब का कहना है कि यद्यपि अनेकता 
में कोई वद्तोव्याघात नहीं है; क्‍योंकि जिस प्रकार एक को हम 
अनादि समान सकते हैं, वेसे ही अनेक को; तथापि यदि कोई 
केन्द्र रूप प्रधान व्यक्ति मान लिया जाय, तो उसके द्वारा अनेक 
व्यक्तियों का एक आदश की ओर जाना ओर साम्य के साथ 
काय्य करना सहज मालम होता है । अन्यथा अनेक व्यक्तियों 
के खतः एक आदश पर घलने के लिये आकस्मिकता की श्रेयता 
में अधिक विश्वास की आवश्यकता है। इस प्रकार इश्वर को 
मानते हुए अन्य ईश्वर बादियों से वाडे साहब सहमत नहीं हैं । 
बहुत से लोगो का इश्धरवाद भी एकवाद में परिणत हो जाता है । 
इनका इख्वरवाद अनेकवाद की पुष्टि के लिये है, उसको खा जाने 
के लिये नहीं है। साधारण ईश्वर वाढी ऐसा मानते हैं कि इम्वर 
ने समय विशेष सें सृष्टि को रचा है। इन्होंने इस मत को इखर की 
इश्वरता के विरुद्ध माना है। बिना सृष्टि के ईश्वर कैसा ९ ईश्वर 
की सत्ता से हमारी और संसार की सत्ता भत्ती भांति समझ 
में आती है। इश्वर हम में है, किन्तु हम से अधिक होने के कारण 
हम से प्रथक्‌ है। इेश्वर किस प्रकार जगत्‌ का कतों है, यह 
बताना बहुत कठिन है । 

इश्वर कुम्हार का सा कत्तो नहीं है । वह कत्तीओं का करती 
है, ऐसा मानने में ही उसका गौरव और महत्ता है। इस 
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महत्ता के साथ उसका संकोच है, किन्तु वह संकोच भौतिक 
संकोच नहीं है | वह खयं अपनी खतंत्रता से संकोच को प्राप्त 
दोता है । उछका संकोच इस अथ मे है कि हमारी खतंत्रता और 
वास्तविकता बनी रहे । यह संकोच का सिद्धान्त शुद्धाद्वेत के 
सिद्धान्द से कुछ मिलता है । मनुष्य ने इश्वर के साथ सृष्टि को 
चवतंमान रूप में लाने के लिये योग दिया है। संसार का विकास 
केवल बन्द कली का स्फुटन नहीं है--पहले से रचे हुए नाटक 
का खेलना नहीं है । इस में पात्र ही नाटककार के साथ नाटक 
बनाते जाते हैं। इस विकास में नवीनता है । 

उसी के साथ ईश्वर की सर्वज्ञता का प्रश्न उठाया गया है। 
यदि हम वास्तव में खतंत्र कचो हैं, तो इेश्वर की सर्वेज्ञता कैसी 
आर यदि ईश्वर स्ज्ञ है, तो हमारे कार्य्ये पूव से दी निधोरित 
हैं; और फिर हम खतंत्र नहीं | इस कठिनाई से बचने के लिये 
यह मध्य पथ निकाला गया है कि इेश्वर सब सम्भावनाओं की 
जानता है। उन सम्भावनाओं में से चाहे जिसे वास्तविऋ बचावें, यह 
हमारे द्वाथ में है। इस अंश में इश्वर परिमित है; किन्तु वह परि- 
मितता हमारी स्वतंत्रता के लिये है | इस दृष्टि से बुराई का प्रश्न 
भी इतना कठिन नहीं रहता | यदि हम वास्तविक कत्तो नहीं हैं, 
तो ईश्वर बुराई का करती हुआ, ऐसा मानना बद्तोव्याघात है। 
संसार में बुराई ईश्वर के कारण नहीं है, वरन्‌ हमारे कारण है। 

इसी प्रकार आधिभौतिक बुराइयाँ, जिन पर हमारा कोई वश 
नहीं है, संखार की भलाई के धअथ हैं । उनसे प्रेरित होकर मसुध्य 
भलाई की ओर जाता है। संसार में बुराई या दुःख सत्‌ है, किन्तु 
चह अन्तिस नहीं है । दम दुःख के अंकुश से प्रेरित द्वोकर इस 
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भलत्राई की ओर जाते हैं । संखार का नाटक सुखान्त है | ये सब 
बातें ठीक है; किन्तु इन के मानने के लिये विश्वास की आवश्यक- 
ता है। वाडे साहब ने विश्वास को, उसकी सवव्यापकता (अथोत्‌ 
विश्वास सब जातियों से रहा है और उसके उठ जाने का कोई 
लक्षण नहीं है ) के आधार पर, ऊँचा स्थान दिया है। इखर 
की रूपा से विश्वाछ समय समय पर ज्ञान की वृद्धि के द्वारा प्रमा- 
खित्त भी होता रहता है | हम अपने ज्ञान से (सांसारिक ज्ञान से) 
थोड़े ही को सव समम लेते हैं; और विश्वास द्वारा हम को यह प्रतीत 
होता है कि जिसको हम सब या पूर्ण कहते हैं, वह पूर्ण नहीं है । 
उसके आगे भी कुछ है। इसी कारण ज्ञान और विश्वास की बताई 
हुई बातों में भेद हो जाता है । 


दूसरा खआअध्याय 
टब्पलछु-क* 
क्रिया-प्रधान दशेन 


वत्तेमान काल के दशन में जो मुख्य घाराएँ बह रही हैं, पिछले 
अध्याय में वर्णित वाडे साहब के मत में उत्तका दिग्दशन हो गया 
है । वर्तमान समय के दार्शनिक ध्येय इस प्रकार हैं-- 
( १ ) मनुष्य की भुख्यता और स्वतंत्रता, 
(२ ) अनेक वाद, 
(३) ईश्वर की परिमितता, 
(४ ) संसार के विकास सें व्यक्तियों का हाथ और उसमें 

नवीनता, तथा 

(५ ) ज्ञान की अपेक्षा क्रिया की मुख्यता । 

इन सब बातों को विलियम जेम्स और उनझे अलुयायियों 
ने चरम सीसा तक पहुँचा दिया है। इसके साथ द्वी खाथ अनुभव 
वाद को भी प्रधानता दे दी गई है । मनुष्य की मुख्यता इतनी बढ़ाई 
गई है कि सनुष्य की आवश्यकताओं की पूर्वि द्वी को सत्य का 
परिसाण मान लिया गयाहै । बगंसन में तो अनेक वाद इतना स्पष्ट 
नहीं है, किन्तु उन्होंने ज्ञान का तिरस्कार कर क्रिया और परि- 
चर्तन को द्वी सत्ता का स्वरूप माना है और वास्तविक सचा के 
परिज्ञान के लिये बुद्धि को अपेक्षा स्फूरति या प्रतिभा ([77४07) 
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को प्रधानता दी है। विकास में नवीनता का जा प्रश्न है, उन्होंने 
उसको अ्छे ढंग से हाथ में लिया है । नवीन वस्तु वादियों ने 
भी, जिनमें बट्रेन्‍्ड रसेल प्रधान हैं, अनेक वाद को माना है । 
उन्होंने प्रत्यय बादियों का पूर्ण विरोध किया है | उन्होंने मनुष्य 
की स्वतंत्रता को मानते हुए वस्तु की भी स्वतंत्र सत्ता मानी हे । 
हमारा ज्ञान हम पर निर्भर नहीं है, वरन्‌ वस्तु पर निर्भर है । इस 
अंश में प्रत्यय चादियों के प्रतिपादित ज्ञान को घक्का लगा है । 

अब आगे इन दाशनिकों के समतो का निम्नलिखित क्रम से 
विशेष रूप से वर्णन किया जायगा--- 

विल्ियम जेम्स का व्यावहारिक उपयोगिताबाद । ( ?:92- 
४8&0577. ) 

बगेंसन का स्फूति बाद । ( [#६प्रीणाढ57्र, ) 

बट्रेन्ड रसेल का नवीन वस्तु वाद । ( 'पि७ज़ 7२०९०।४॥. ) 


विलियम जेम्स # 


दो प्रतिकूल छिद्धान्तों का भी कभी कभी एक ही परिणाम 
होता है। द्वेगेल ( «४०! ) और हेकल ( 76८८७] ) के 
सिद्धान्तों में बड़ा ही अन्तर है। एक महाशय युरोप में आत्मैक- 
वादियों के शिरोमणि गिने जाते हैं, तो दूसरे महाशय आधुनिक 
प्रकृति बादियों में अग्रगण्य हैं; किन्तु दोनों ही की फिलासोी 
अन्त सें हमको नियत बाद ( 70९६४:7057 ) सें ले जाती 
है। दोनों ही के मत में संखार काये कारण की »ंखला में बँधा 





& यह केख मर्यादा में छप चुका है । 


हुआ है । मनुष्य को संसार में किसी नई बात की गुंजाइश नहीं 
है। यदि हैगेल के मत से व्यक्ति का सप्ष्टि में लोप हो जाता है, 
तो हैकल के अज्लुयायियों के लिये मनुष्य बन्द्रों का सकुटुम्बी है । 

प्रकृति या भूत वाद ( ॥७६४7०]57 ) और आत्म बाद 
( 89777 2]59 ) दोनों ही मनुष्य का गौरव घटाते हँ | 
दोनों दी बुद्धि की प्रधानता मानते हुए हमारे भावों को सत्य 
का निर्णय करने में कोई स्थान नहीं देते । संसार की उन्नति में 
भाषों की प्रधानता एवं मनुष्य की स्वतंत्रता और गोरव स्थापित 
करने के लिये काय्ये साधकता बाद ( ए:88ग्राइ/5॥ ) का 
उदय हुआ है । जेम्स, शिद्दर और ड्युई ये तीन महाशय क्रिया 
साधनता वाद के प्रवतेक माने जाते हैं। जेम्स साहब इस मत फे 
प्रधान आचाये मान गए हैं। आप अमेरिका के सब से बढ़े 
फिलासोफर खसममे जाते हैं । आप ने नीचे लिखे हुए अंथों की 
रचना की है-- 


() एसंग्रत965 ०0 ?87९०४०१029; 4894. 

(2) ९5४८०॥००४2ए ( 7६९८६ 8008; 4892.) 

(3) 7४९ एछ१]] ६0 9७7९२९; 892. 

(4) संपाग8्ण रवा0778879; 4898. 

(5) 0०55 ६0 ६€४०ा९7४ 07 ?5ए९०॥४002ए धार (० 
5प्रते€णा5 09 5076 ०0६ 7.]66९१5 7068]5- 

(6) 7४९ ए४३7७०६४ ०६ २९[४०४४ एड0९:(९:०६; 
902, 

(7) ?7४४००४४5४७० ; 4907. 

(8) 7४6 ४६४पंगड 0 :पा॥; 909, 


[ ३२१ ] 


(9) एप४॥६5०७८ एआए४756९ ; 909. 

(0) 80०76 ?:07]6४8 ० शर्रा050790ए7 (805 
प्प्राण०४5); 494- 

() ६४०75 8४१ 507065; 94. 


(2) 558995 | चिकाव्थश फमराएथसलं5का, ( 9050 
प्रषपप7075. ) 


आप बहुत काल तक ह्वावंड विश्वविद्यालय में फिलासोफी 
के प्रधान अध्यापक रहे थे । आपका जन्म सम्वत्‌ १८५९५ सें 
ओर स्वगारोहण सम्बत्‌ १९६७ में हुआ था। आप का उदय 
ऐसे समय में हुआ था जबकि विज्ञान विकास वाद को ओर 
क्ुकता जा रहा था। 

विलियम जेम्स पर घार्मिक और वैज्ञानिक सभी तरह के 
प्रभाव पड़े थे। इसी कारण वे विकास बाद का पूरा महत्व 
समम सके थे। उनके लिये विकास वाद की उत्पत्ति घ्से का उन्समू- 
लन करने के लिये नहीं है, किन्तु चेतन संसार को यंत्रवत्‌ मानने* 
वाली करपनाओं की अपूर्णता दिखलाने के अथ हुई है। 
विकास वाद द्वारा प्रतिपादित व्यक्ति वैभिय (प्र4कछ904] 
ए५५१४८४७००४ ) में उन्होंने व्यक्ति का गौरव और शक्तिमत्ता 
का प्रमाण पाया है । उनका विश्वास था कि प्रत्येक व्यक्ति 
संसार को एक अनूछी दृष्टि से देखता है और साधारण से साधा- 
रण सनुष्य सी इस संसार के विषय में नई बात बतला सकता 
है । इन सहाशय के विषय में संक्षेपतः इतना द्वी कहकर हम 
इनके दाशनिक विचारों का विषयानुसार निरूपण करते हैं । 

२१ 
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दाशनिक रीति 


प्रत्येक तत्ववेत्ता के मत से सत्यासत्य की जाँच के लिये 
प्रथक्‌ प्थक्‌ लक्ष्यों की कल्पना की गई है । जेम्स साहब की 
राय में वस्तु की उपयोगिता ही सत्य की कसौटी है। किसी 
विचार की जाँच से पदले हम को यह्‌ प्रश्न करना चाहिए कि 
इस से हमारे किसी छ्वित का साधन होगा या नहीं & । कोई 
बात तक से ठीक हो या न द्वो, जब तक वह क्रियात्मक जाँच में 
ठीक न उतरे, तब तक ठीक नहीं कही जा सकती । चाह की 
तृप्ति अथवा किसी द्वित का साधन ही सत्य की कसौटी है ।फ्रेवल 
अस्तित्व ही सत्य नहीं । जंगल में मोर नाचा, किसने देखा ९ ये 
निरर्थक सत्ता को नही मानते। “सो ताको सागर जहाँ णाकी 
प्याख चुकाय “। 
जिस विचार से हसारा किसी प्रकार द्वित सघे, चह्दी सत्य है 
उदाहरणुतः यदि हमको आस्तिक नास्तिकवाद का झगड़ा 
करना हो तो कया करना चादिए ९ युक्तियों में दोनों ही पक 
सज़बूत हैं । पर जेम्स साहब के मत से इस मत का सहज ही में 
मत 5 0 8 8 
# 778 20४50, 00 पार 0तढत प्रचते, 8रछंटडपीड प्रा (४४ 
(0॥... «५०००० 7६ 58४3 “जप एण्रणालाल तीरटाध्भवल जी 
एशंत्र्ठ पए९ घाधह९ पत्र श्र तरह इलप ]ुहि ३,०--० भी [प्र 
50800 5 6 पप8, एड५७ ए०9घ९, 79 €जएटा प्रा! शाप है 
अथोत्‌ व्यावद्वारिक उपयोगिता वाद का हमेशा यह प्रश्न रहता 
किसी वात के सत्य होने से किसी के वास्तविक जीवन में क्‍या निन्‍तर 
पड़ेगा; प्रयोग में सत्य का नकद मूल्य क्या है ? 
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निपटारा हो जाता है। वे पूछते हैं कि मनुष्य जाति का सनन्‍्तोष 
किस करुपना से हो सकता है ९ उत्तर में अवश्य कद्दना पढ़ता है 
कि आस्तिकवाद आशा और सनन्‍्तोष की फिलासोफी है; और 
नास्तिकता का सूथ नेराश्य के समुद्र में अस्त हो जाता है। 
नास्तिकवाद के द्विलाब से यह खमस्त संसार निष्प्रयोजन 
ओर निराधार दे। हम लोग पानी के बुलबुलों की तरह 
नाश को प्राप्त हो जायेगे और हमारे मरने के बाद दान, तप, 
क्रिया, जप, योग आदि किसी अथ में न आवेगा । सच्चे नास्तिक 
थादी के लिये तो हाथ पर हाथ धरे बेठे रहने के सिवा और कुछ 
भी कर्ेवग्य नहीं है । आस्तिकवाद और नास्तिकवाद में यही 
अन्तर है; और इसी कारण आस्तिकवाद की श्रेष्ठता है । 

जेम्स साहब अपने को अशुभववादी कहते हैं; किन्तु इनके 
मत में अनुभव की परिभाषा काएट और मिल खरीखे अन्य 
अनुभव वादियों की भाँति संकुचित नहीं है । इनके मत से 
अनुभव में धार्मिक पुरुषों का समाधिजन्य आनन्द भी शामिल 
है। ये लॉक साहब की तरह सन को कागज की भाँदि 
निष्क्रिय भी नहीं मानते | इनका कहना है कि केवल बुद्धि की 
अनुकूलता ही सत्य का प्रमाण नहीं है । क्या हमारे भाष हमारे 
अन्तःकरण से बाहर हैं ? फिर बुद्धि दी क्‍यों प्रधान मानी 
जाय ? ज्ञान और क्रिया में ये क्रिया को प्रधान मानते हैं। 
इनका कथन है कि काय में कुशलता के लिये ही ज्ञानोपाजन 
किया जाता है। 

ज्ञान क्रिया के लिये है | ज्ञान हमारा परम पुरुषाथ नहीं है । 
ज्ञान जीवन का एक अंश है। पूरे जीवन में ज्ञान, भाव और क्रिया 
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सभी शामिल हैं। अतः हस को तीनों ही के संतोष का यत्न करना 
चाहिए। अन्तःकरण की सब वृत्तियों की ओर पूरा पूरा ध्यान 
देने ही के कारण धर्म और विज्ञान में कगड़ा चला आता है। 
घमंवालों ने इन्द्रियजन्य ज्ञान का तिरस्कार किया है, तो विज्ञान 
ने हसारे भावों को मूखेता का लक्षण सममा है। इसी कारण 
दोनों में युद्ध चला आता है । यदि विज्ञानवाले हमारे संकरप 
ओर भावना बृत्तियों की ओर ध्यान देते, तो संखार में नास्तिकता 
प्रवेश न करने पाती; क्योकि ईश्वरवाद दी में हमारी सब वृत्तियों 
का संतोष होता है। हम को सत्यासत्य के निर्णय में केवल 
विचार ही का सहारा न लेना चाद्विए | यह एकाड्डी सन्तोष है। 
हमको विचारों में अविरोध के अतिरिक्त अपने भावों की अलु- 
कूलता, संकलपों की सफलता और कार्य साधन की सुविधा की 
ओर अवश्य ध्यान रखना चादिए | संक्षेपतः जेम्स साहब की 
यही दाशेनिक रीति है। इसी के अनुसार जेम्स साहब ने 
सब प्रश्नों का उत्तर दिया है। इसको काय्ये साधकता वाद 
(?:92779977) कहेगे | 


मनोविज्ञान 


इसमें जेम्स साधब ने बहुत सी नई बातें बतलाई दें ! उनकी 
यहाँ पर उल्लेख करना 'असम्भव होने पर भी उसकी सामात्र 
स्थिति का ज्ञान आवश्यक है। ये हमारे संवेदनों की अवस्थाझा 
(3६४६९5 ० 00750०४४४९५५) के अतिरिक्त और कोई निशुण 
अन्तरात्मा नहीं मानते। ये हमारे संवेदनों को माला की 
गुरियों की भाँति अलग नहीं मानते, जिससे उन्हे इकद्ठा करने 
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के लिये एक सूत्र-रूपी आत्मा की आवश्यकता पढ़े । ये 
हमारी संज्ञा को प्रवाह रूप और उस प्रवाह को अटूट 
मानते हैं । ये शरीर हद्वी को आत्मा माननेवालों में से नहीं 
हैं। भौतिक शरीर का नाश होने पर आत्मा का नाश नहीं 
होता । इन्होंने अपने मनोविज्ञान में शारीरक विज्ञान 
( ?४५४१००४2५ ) से बड़ा काम लिया है, किन्तु ये हक्सले, 
स्पेंसर आदि वैज्ञानिकों की माँति जीव को शरीर अथवा मस्तिष्क 
का विकार नहीं मानते । बहुतेरे वेज्ञानिकों का मत है कि हमारे 
विकास में चेतना शक्ति का कुछ भी द्वाथ नहीं दे । जेम्स साहब 
ने इस मत का बड़े जोरों से खण्डन किया है। वे कहते हैं. कि 
विकास में चुनाव की बहुत आवश्यकवा है। संखार में असंख्य 
यदार्थ हैं और हमारे प्रारम्भिक शरीरों फो उन सब के सम्बन्ध 
में आना पड़ा होगा । किन्तु उन्होंने उनमें से उन्हीं पदार्थों को 
चुना है जो उन शरीरों को तत्कालीन अवस्था के उपयुक्त ज्ञात 
हुए थे। यदि चुनाव की शक्ति उपयोग में न लाई गई होती, तो 
हर एक पदाथ हमारे ऊपर प्रभाव डालने ल्गता। विकास में 
कोई नियम न रहता। घचुनाव किसी उद्देश्य से होता है, 
ओर उद्देश्य चेतना से प्रथक्‌ नहीं रह खकता; इसलिये मस्तिष्क 
आदि अंगों की नियम-रहित आाहकता की कमी सप्रयोजन चुनाव 
से पूर्ण कर विकास को यथा-क्रम बनाने के लिये चेतना शक्ति की 
आवश्यकता सातनी पड़ती है। दूखरा प्रसाण यह है. कि यदि 
चर सृष्टि में चेतन-प्रसार पर दृष्टि डाली जाय, तो ज्ञात होगा कि 


जो जीव नीच कोटि के हैं, उनके शरीर सरल हैं और उनमें चेतना 
का प्रकाश कम है | 
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जैसे जैसे हम ऊपर चढ़ते जाते हैं, बैसे वैसे जीवों के शरीरों में 
रचना-वैचित्य यू तर दोकर चेतना शक्ति का अधिकाधिक प्रकाश 
होता आता है। इसप्े ज्ञात होता है कि ऐसे शरीर फेवल भौतिक 
नियमों से खय॑ काम नहीं चला सकते । इसलिये उनको चलाने 
के निमिच चेतना शक्ति की आवश्यकता होती है। दूसरी वात 
यह है कि जो शक्ति व्यवद्वार में अधिक लाई जाय, वह बढ़ती 
है। उच्च फोटि के शरीरों में चेतना शक्ति का होना द्वी इसका 
प्रमाण है कि इन जानवरों को उच्च फोटि में आने के लिये चेतना 
को काम में लाना पड़ा । इसी से उनके शरीरो की क्रमोन्नति होने 
के रा थ ही चेतना शक्ति भी यथा क्रम बढ़ती गई । इसके साथ 
दी यह कह देना भी असंगव न द्ोगा कि जेम्स साहब भूत ग्रेंत 
आवेशदि आत्मा सम्बन्धी अनुसंधान की बातो के बढ़े पक्तपाती 
थे। इन्होंने अ्रपने मनोविज्ञान में संकल्प और विश्वास को 
बहुत ऊँचा स्थान(दिया है। इनका कथन दै कि विश्वासपूर्वेक 
काम करने से ही उसकी सत्यता प्रकट दो सकती है । पानी में 
घुसे बिना पैरना न्‌ हे आर सकता | ये यद्यपि तत्वज्ञान में 
संकल्प के बड़े पक्तपेती हैं, तथापि विज्ञान की दृष्टि से मनो- 
विज्ञान मे खातंह््य को स्थान नहीं देते । 


प्राकृतिक द्वव्य 
इस विषय में जेम्स स्थाहब बकले से सहमत हैं। उन्होंने 
मानसिक द्रव्य की तरह प्राक्ततिक द्रव्य को भी नहीं माना दे | पु 
कहते हैं कि खरिया या किसे भौतिक पदाथे के गुणों के श्रति- 
रिक्त हमको और किसी वस्तु रेप्ते भ्रयोजन नहीं। द्रव्य का द्वव्यत्त 
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उसके गुणों से ही प्रकाशित होता है। यदि गुण है तो हमारे लिये 
वस्तु प्रस्तुत है । यदि गुण नहीं, तो वस्तु कहाँ! रूप, रख, गंध, 
स्पर्श और शब्द का ज्ञान ही हमारे लिये कुछ अर्थ रखता है । 
इसके अतिरिक्त और कुछ नहीं | साथ द्वी वे वस्तु की प्राकृतिक 
सचा को अ्रमात्मक या हमारे ऊपर निर्भर नहीं मानते । वे अपने 
को प्रत्ययवादियों की संज्ञा में नहीं रक्‍्खेंगे । 


एकानेक वाद 


इस विषय में जेम्स साहब का कथन है कि संसार में कई 
प्रकार की एकता देखी जाती है | उदाहरण॒तः विश्व का विश्व ही 
एक साथ विचार का विषय बन जाता है । संसार भर में हमारे 
सम्बन्ध के तन्‍्तु फैले हुए हैं । बहुत से लोग यह मानेंगे कि संसार 
का एक ही को होने के कारण संसार की एकता है। बहुत से लोग 
कहेंगे कि संसार एक प्रयोजन की ओर जा रहा है, अतः संसार 
एक है। इन सब बातों के होते हुए भी अनेकता का अभाव 
नहीं | यदि हम संसार को उस विशेष रीति से न देखें, तो संसार 
में हमको अनेकता ही दिखाई देगी। यदि संसार को नियम और 
व्यवस्था रहित देखें, तो भी हम उसको अस्त व्यस्त अथातू 
बेसिलसिले कहकर एक साथ विचार का विषय बना सकते हैं। 
इसी प्रकार यदि हम अपने जान पहचानवालों की ओर ध्यान 
न दें, तो सम्बन्ध का भी तारतम्य अमात्मक दिखाई देने लगेगा । 
संसार को एक मानने से धार्मिक आनन्द तो अवश्य ही बढ़ 
जाता है, पर भेद्‌ का लेश मात्र होने से पूर्ण एकता जारी रहती 
है। यदि शुद्ध जल में एक बूँद भी अशुद्ध जल की पड़ जाय, तो 
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वह अशुद्ध हो जाता है। हम चाहे जितना यत्र करें, भेद को 
बिलकुल ह॒टों नहीं सकते हैं; इसलिये एक वादियों का मत ठीक 
नहीं मालूम होता । हमारे आचारों की स्थिति के हेतु अनेकता 
फो मानना दी श्रेयस्कर है; क्योंकि नानात्व के माने बिना न तो 
भक्ति ही सस्भव है, और न सांसारिक व्यवह्वार ही चल सकता है। 
अनेकता अवश्य है, किन्तु संसार में ज्यो ज्यों हसारे सम्बन्ध 
संघटित होते जाते हैं, त्यों त्यों यह अनेकता घटती जाती है। हिन्दू 
दाशनिकों में माध्वाचाय्य पूर्णतया अनेकवादी थे। उन्होंने जीव 
ओऔर ईश्वर की भिन्नता, जीव और जीव की भिन्नता, जीव और 
प्रकृति की मिन्नता, ईश्वर और प्रकृति की मिन्नता और श्राकृत 
पदार्थों में भी आपस का भेद साना है। 


कच्तेव्याकत्तेन्य 


मिस्टर जेम्स अनियत वाद को पूर्णतया मानते हैं । 
यहाँ तक कि वे आकस्मिकता ( 2४४7८७ ) को भी मानने 
के लिये तैयार हैं | वे कहते हैं कि जिस संसार में सब बातें 
पहले ही से निधोरित हों, उसमें मनुष्य का उद्योग निष्फल है; 
क्योंकि वह पूर्व निधोरित बात अन्यथा नहीं दो सकती । यदि 
संसार में अच्छा और बुरा करने की संभावना न द्वो, तो किस 
प्रकार किसी बात के लिये हमारा पग्चात्ताप करना ठीक है 
हाय ! ऐसा करते तो अच्छा द्वोता ! किन्तु ऐसे संसार में जो 
सब बातें पहले द्वी से निर्धारित हैं, अफसोस करने के लिये मना 
करना भी ध्था है। जब तक हम मलुष्य की खतंत्रता न मानेंगे, 
तव तक हम उसको किसी काम के लिये उत्तरदायी भी नहीं 
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ठहरा सकते । संसार न तो जैसा कि सब शुभवादी (090750 
कहते हैं, बिलकुल अच्छा ही है, न विपरीत पक्षवालों के कथना- 
चुसार बिलकुल बुरा ही है । प्रत्येक मनुष्य का धर्म है कि संसार 
को अच्छा बनाने के लिये यथा शक्ति प्रयत्न करे; क्योंकि संसार 
का अच्छा और बुरा होना द॒पारे कामों पर ही निर्भर है। जेस्स 
साहब के अनुसार सत्ता (२९४६७ ) हमेशा बनती रहती है । 
सत्ता कोई गढ़ी गढ़ाई पस्तु नहीं हैं । यद्‌ हम बुरे काम करेंगे 
तो संसार बुरा, और अच्छे काम करेंगे तो अच्छा होता चला 
जायगा । इस खंखार में हर एक आदमी की बड़ी जिस्मेदारी 
है | दमारे बनाने से संसार बनता है और हमारे दी बिगाड़ने से 
चह बिगड़ता है । यदि हम संसार को अच्छा न बनाना चाहेंगे, 
तो ईश्वर भी हमारी सहायता न करेगा | इसलिये हम सब को 
संसार की उन्नति में योग देना चाहिए । संसार को भला बनाना 
ही परम पुरुषाथ है । संसार का श्रेय किस में है, इसके विषय 
में जेम्स का कहना है कि इसके लिये बँधे हुए नियम नहीं 
बतलाए जा सकते । ज्ञान वृद्धि े साथ ही श्रेय के विचार में भी 
परिवतेन होता जाता है। किन्तु प्रत्येक मनुष्य का यह धर्म है कि 
वह यथा शक्ति संसार के श्रेंय के लिये प्रयज्ल करे । यद्यपि यह 
संसार इतना संकुचित है कि इस में सब का साधन सम्भव नहीं, 
किन्तु जहाँ तक हो सके, हसकी सब का हित साधन करना 
चाहिए; और सब का नहीं तो अधिक से अधिक लोगों का 
द्वित तो अवश्य करना चाहिए । 

हर एक आदमी का काम है कि संसार को अच्छा बनावे। 
पर इसके साथ ही यह प्रश्न उठता है कि मनुष्य में संसार को अच्छा 
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बनाने की इच्छा कहाँ से आई । इस विषय में इन का मत यह 
है कि किसी अंश में तो सहज ज्ञानवादियों का मत ठीक है; क्‍्यों- 
कि हमारे बहुत से सद्ठिचारों की उत्पत्ति उपयोगिता के आधार 
पर नहीं हुई है; और किसी अंश में हाब्स ( प्०905 ) और 
बैन्थम (82५६॥८१४) की बातें ठीक हैं; क्योंकि विचारों फी 
उत्पत्ति मैसगिक भी नहीं है । 


घम्म का तत्व 


धर्म का मूल भाव! में है । घार्मिक भाव अनेक प्रकार के हें; 
किन्तु वे एक मौलिक सिद्धान्त के आधार पर स्थित हैं। वह आधार 
यह है कि एकता, खाम्य और शान्ति थोड़ी कठिनाई के बाद 
अवश्य प्राप्त हो सकती है; और इस अवस्था के प्राप्त होने 
पर कुछ शक्ति बाहर से आती हुई माल्यम होती है। वह 
शक्ति हम को अप्रबुद्ध दशा में प्राप्त होती है। जेम्स साहब 
घ॒र्म का तत्व जातीय व्यवद्दारों में नहीं किन्तु व्यक्तिगत अनुभवों 
में मानते हैं । यह अनुभव व्यक्ति भेद्से कई प्रकार का द्वोता है; 
किन्तु सब भेद मूल दो भेदों के अन्तर्गत हैं | एक तो वे लोग 
हैं जो पहले से ईश्वर की एकता या साज्निध्य के सुख में मग्न रहते 
हें---कभी कभी वे चमत्कार भी दिखला जाते हें.। दूसरे 
वे जो अपने को सदा नीच, श्रधम और पापी द्वी सममकर 
सदा पश्चात्ताप करते रहते हैं । पश्चात्ताप के बाद वे कभी कभी 
पहली कोटि में भी आ जाते हैं | कुछ लोगों को पहले ही से योग 
का आनन्द मिल जाता है, तो कुछ लोगों को वियोग का दुःख 
भोगने के बाद । धार्मिक अ्चुभववालों के यही दो मुख्य भेद दें । 
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जेम्स साहब सान्निध्य का आनन्द माननेवालों में से हैं और 
सगुण ईश्वर के उपासक हैं| सगुण द्वोने के कारण वे इश्वर को 
एक प्रकार से परिमित मानते हैं | अनन्त दया के साथ अनन्त 
शक्ति का योग नहीं हो सकता। साथ ही जेम्स साहब का 
कहना है कि घह सहृदय है । ईश्वर इस विश्व का अंग है; वह 
हम को हमारी उन्नति में सहारा देता रहता है। यद्यपि इस 
की वैज्ञानिक सिद्धि नहीं हो सकती, किन्तु जिस की वेज्ञानिक 
सिद्धि नही दो सकती, उसका आधार हमारे विश्वास के संकल्प 
( ए/॥॥| ६० 9७!९ए८ ) में है । 

व्यावहारिक उपयोगिता वाद के प्रतिपादकों में जान डूयूई 
( ॥079-0९ए9८9 ) और एफ० सी० एस० शिलर मुख्य हैं। जेम्स 
की भाँति डूयूई ने भी पुराने दाशनिकों का खण्डन किया है। 
प्राकृतिक विकास क्रम के अतिरिक्त और सत्ताओं की खोज 
वृथा है | डूयूई साहब ऐसे विश्व को नहीं मानते जो 
पहले दी व्यवस्थापूरो बन चुका हों | ऐसे विश्व में मनुष्य की 
आशाओं, अभिलाषाओं तथा विश्वासों के लिये कोई स्थान ही नहीं 
रहता । जो संसार पहले ही से पूर्ण है, उसमें मनुष्य के प्रयत्न 
ओर पुरुषाथ का क्या काम ९ विकासवादियों की भाँति वह संतत 
परिवतेन-शीला सत्ता को मानते हैं। ऐसी दी सत्ता में नवीनता, 
उन्नति, प्रयल्ल और उद्योग के लिये स्थान हैं । इसी चलती हुई 
जीती जागती सत्ता की ओर दमें ध्यान देना चाहिए; क्योंकि यही 
हमारा काय स्थल है । आदि कारणों और वास्तविक स्थिर सत्ताओं 
की खोज दथा है । जो वस्तु चल रही है, उसमें न तो पूर्णत्व 
रहता है और न उसका अन्तिम लक्ष्य ही मिल सकता है | लक्ष्य 
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की भी उन्नति सचा के विकास के साथ द्वोती रहती है । पुराने तत्व 
ज्ञान के प्रश्नों से हमारा हित साधन नहीं द्ोता । सत्ता क्या है ९ 
कैसी है ? उसका मूल कारण क्या है ? इत्यादि प्रश्नों से क्या 
प्रयोजन | हमको तो यह विचार आवश्यक है कि इस सत्ता को 
हम अपने अनुकूल किस प्रकार बना सकते हैं; अथच हम इसमें 
अपना जीवन किस प्रकार चला खकते हैं । व्यवहार, आचार 
और समाज सम्बन्धी प्रश्न ही वास्तविक प्रश्न हैं | हमारा विचार 
भी इन प्रश्नों के उत्तर देने एवं हमको हमारे जीवन में सहायता 
देने के लिये है । इस संसार में हमकी पद पद पर कठिनाइयाँ 
पड़ती हैं । हमारी बुद्धि और विचार शक्ति इन कठिनाइयों और 
जीवन की समस्याओं के छत्तर खोजने के लिये साधन हैं, न 
कि सचा की प्रतिलिपि करने के लिये । सत्ता का भी जो ज्ञान 
प्राप्त किया जाता है, वह केवल जानने के लिये नहीं, वरन्‌ व्यवहार 
के लिये होता है। घनी बनाई सत्ता को जानकर हम कतकार्य नहीं 
हो जाते, वरन्‌ इस विकासोन्मुख संसार में विकास की गति समम 
कर उसको श्रेय की ओर ले जाने में अपने विचार और क्रिया 
द्वारा योग देना हमारा कर्तव्य है । दशन शासत्र का विषय, राज- 
सनीतिक और आचार सम्बन्धी अवनति और उन्नति के कारणों की 
खोज द्वो जाता है । जब इस दशन शास्त्र के अनुसार संसार बन 
रहा है, तब उसके बनने से योग देना और उसकी गति का क्रम 
निश्चित करने में सहायता देना हमारा परम कतव्य है | 

सचा के इस आंदर्श के अनुसार हमको अपने ज्ञान शास्त्र में 
परिवतन करना पड़ेगा । हम केवल विचार के अर्थ विचार नहीं 
करते, वरन्‌ वह जीवन के काये क्रम में एक श्रेणी है । बुद्धि बाहर 


[ 3२३३ ] 


से आकर हमारे ज्ञान को व्यवस्थित नहीं बनाती, वरन्‌ हमारा 
ज्ञान और अनुभव कुछ निमश्चित अवस्थाओं में व्यवस्था प्राप्त करता 
है। जब तक जीवन प्रवाह अकुंठित रीति से चलता रहता है 
या जब तक कोई विध्न बाधा उपस्थित नहीं होती, तब तक हमको 
विचार करने की आवश्यकता नहीं पड़ती । सब कारये खाभाविक 
रीति से होता चला जाता है । जब हमारी खाभाविक प्रवृत्तियों 
में विरोध उपस्थित हो जाता है और उनमें प्रतिद्वन्द्विता होने लगती 
है, तमी थोड़ी देर के लिये जीवन कार्य स्थगित करके चतेमान 
स्थिति मे आवश्यक उल्लट फेर करने तथा कार्य क्रम निश्चित करने 
के लिये हमें विचार करना पड़ता है ॥ ऐसे समय में हमारे अनु- 
भव के दो भाग हो जाते हैं | एक तरफ हमको वत्तमान स्थिति 

जिसमे हमें उलट फेर करने की आवश्यकता है, दिखाई देती है। 
(यद्द वर्तमान स्थिति पूर्व क्रियाओं का आभास द्वारा जड़ी भूत रूपा- 
न्तर है। यह व्यवहार में स्थित तथा अचल है; परन्तु वास्तव में ऐसा 
नही है कि इसमें परिवर्तन न हो सके | ) दूखरी ओर विचार या 
हृद मनसूबा दे जिसके अनुसार हस उस स्थिति को बदलना चाहते 
हैं। यदि वह विचार उस स्थिति को हमारे अनुकूल बचाने में 
समथ हो तो सत्य है, अन्यथा नहीं। वेज्ञानिक लोगों ने जो कुछ 
आविष्कार किए हैं और ज्ञान का तारतम्य बॉधा है, उसको प्रत्यय 
वादी लोग अपना लक्ष्य मान लेते हें; किन्तु वह ज्ञान का साधन 
मात्र है। वेज्ञानिकों के नए आविष्कार “सत्य” की पदवी नहीं 
प्राप्त कर सकते, वरन्‌ जिस भूल भुल्ेयाँ में सत्य के मिलने की 
आशा है, उसमें राह पाने के लिये सूत्र माज्न हैं। विचार द्वारा 
हमारी स्थिति और आशाओं में खाम्य स्थापित किया जाता है। 


ह 


यही साम्य सत्य का लक्ष्य और कसौटी है । जो विचार, विश्वास 
ओर कट्पनाएँ हमारे लक्ष्य के साधन में किसी प्रकार सफन्न होती 
हैं, वही सत्य हैं। जब तक हमारे विचार कार्य-साधक न बन 
जाये, तब तक हम उनको बदलते रहते हैं; अतः वे सत्य 
की कोटि में नहीं पहुँचते । साम्यपूर स्थिति द्वी सत्य है। जो 
विचार इस साम्य को स्थापित करने में सद्दायक हों, थे सत्य 
हैं। सत्य के पूव की श्रेणियों को हम यद्यपि सत्य का गौर 
नहीं दे सकते, तथापि हम उनको अखत्य या मिथ्या भी नहीं कह 
सकते | हमारा संकल्प इस विचार का प्रेरक है; क्‍योंकि संकरप 
विचार से पर्वतर है। संऋूरप हमारी आत्मा का भुख्य रूप है। 
विचार करना ही हमारे अनुभव का सुरूय रूप नहीं है। वस्तु की 
सुन्दरता, उसकी उपयोगिता, उसकी घमोनुकूलता, उसकी बनावट 
ओर काट छॉट, सभी बातें हमसे संबंध रखती हैं; अतः उसका सभी 
संबन्धों से विचार करना चाहिए । एक ही संबंध का विचार 
करके हम अंतिम सिद्धान्त निश्चित नहीं कर सकते । हम लोग 
केवल ज्ञाता ही नहीं, वरन्‌ कतो और भोक्ता भी हैं । हमको छुद्धि 
की अनुकूलता के साथ भाव की भी अनुकूलता देखनी चाहिए । 

ड्यूई ने अपने दांशेनिक विचारों का समाज और राज- 
नीति में अच्छा उपयोग किया है। जब सत्ता बन रही हो, तष 
हमें उदासीन नहीं रहना चादिए। दसमें संसार की अच्छा 
चनाने में योग देना 'चाहिए। यदि संसार बना बनाया द्ीता, 
तो हमारे प्रयत्न से कुछ न होता | लेकिन जब संसार बन रहा है, 
तब हमारे प्रयत्न यथाथ हैं। हमारा आदर्श भी दमारे प्रयत्न के 
साथ उन्नत द्ोता जाता है। संसार की छुराई का भार हमारे 
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ही ऊपर है। शिल्र साहब ने अपने मत का नाम मानवता चोद 
रक्‍्खा है। मानवता बाद ( घप्माध्णाठय ) का अथे यह है कि 
भनुष्य ही के संबंन्ध में सब वस्तुओं का मूल है । जो मानव हित 
की बात है, वद्दी ठीक है। प्रोटोगोरस (?:00080798) को कथन 
हद कि |(०ण ३58 ६४6 ग्रार95प्र/९ ए ०)] प्रांग्र्ट5 अथोत्‌ मनुष्य 
ही सब पदार्थों का सापक है। शिलर साहिब इस बात पर जोर 
देते हैं कि दशन शास्त्रों को मनुष्य की बुद्धि का ही सतोष नहीं 
करना चाहिए, वरन्‌ पूरे मनुष्य का। ऐसा करने में ताफिक सरलता 
की द्वानि भले ही दो, पर सत्य का तो रक्षण होगा । काये साधनता 
वाद ( ए:ड20४८४87॥ ) और मानवता वाद का अन्तर 
बतलाते हुए शिलर साहब कहते हैं कि मानवता वाद काये साधनता 
वाद से अधिक विस्तृत है | काये साधनता वाद केवल ज्ञान के 
सम्बन्ध में इसका एक विशेष रूप है। मानवता वाद तके, सोन्द्य 
शाञत्र, आचार शासत्र और तत्व ज्ञान से सम्बन्ध रखता है । तक 
शास्त्र का विषय बुद्धि में संछंचित न रहकर समस्त मानखिक 
फ्रियार्यों का तक से सम्बन्ध कर देता है । तक शाखत्र को देश काल 
से अनवछिन्न शुद्ध विचार के संसार से हटाकर वास्तविकता के 
जीते जागते संसार में लाने का यत्न किया गया है । दाशेनिकों 
द्वारा चलते फिरते घंसारका जो वास्तविक तिरस्कार हुआ है, वह 
इसी शुद्ध विचार में अनुचित श्रद्धा के कारण । शुद्ध विचार ही 
में परिवर्तन काये कारणता को स्थान न मिले, किन्तु वास्तविक 
संसार में उनकी सत्ता ही उनके अस्तित्व का प्रमाण है। बौद्ध 
संसार में उड़ते हुए हमको पृथ्वी की ओर से अपनी दृष्टि नहीं 
हटानी चाहिए । हमारे खयंसिद्ध सिद्धांत चाहे कितने दी सत्य हों, 
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किन्तु जब तक हम उनका विशेष बातों में लगाव न देख लें, तब 
तक उत्त विशेष बातों के सम्बन्ध में उन खयंसिद्ध सिद्धान्तों 
के आधार पर कोई अनुमान नहीं कर सकते । यद्यपि यह 
ठीक है कि दो और दो चार होते हैं, तथापि जब तक हम यह 
न जान ले कि किस पदाथे के सम्बन्ध में यह सिद्धान्त कहा गया 
है, तब तक हम इसके आधार पर कोई अनुमान नहीं कर सकते । 
दो रुपए और दो रुपए चार हो जायँगे । पर दो जल विन्दु और 
दो जल बिन्दु यदि एक द्वी स्थान में गिरे, तो एक द्वी जल बिन्दु 
बनेंगे । जिन चीज़ों कायोग नहीं हो सकता, जैसे सुख दुःख, उनके 
विषय में यह सिद्धान्त प्रयुक्त नहीं हो सकता। 'अ>-भ्र यह 
बहुत व्यापक सिद्धान्त है; किन्तु संसार में कोई दो ऐसे पदाथथ नहीं 
जो एक से हों । इसलिये हमको अपने तक में वास्तविकता की 
ओर अधिक ध्यान देना चाहिए। जेम्घ और डूयूई की भाँति 
शिलर साहब बनी बनाई पूर्ण सत्ता नहीं मानते। उनका 
कथन है कि सत्ता के ज्ञान में ही उन्नति नहीं होती, बरन ज्ञान में 
उन्नति के साथ सत्ता में भी उन्नति होती रहती है। हम सत्ता 
को देखकर केवल उसका नोट नहीं बना लेते, घरन्‌ सत्ता ही को 
बनाते हैं | इस कथन की पुष्टि में शिलर साहब ने कई उदाहरण 
दिए हैं। उनका मत है कि सत्ता से केवल जड़ सत्ता द्वी का 
ग्रहण नहीं होता, चरन्‌ चेतत सत्ता का भी । हमारे व्यवहार से 
हमारे साथियों में अंतर पड़ता है । यदि हम किसी के साथ प्रेम- 
पूर्ण भाषण करें, तो उसको किसी न किसी अंश में अपनी भोर 
आकर्षित कर लेंगे तथा उसके भाव में भी मार्दव उत्पन्न कर 
देंगे। सामाजिक और राजनीतिक संसार में जो परिवतन द्वोते 


[ रे३७ ] 


रहते हैं, उनके मुख्य कारण मनुष्य ही हैं | हमारे व्यवहार से जानवरों 
मे सी परिवर्तन होता रहता है।जो जानवर पहले जंगली थे, अबः 
पालतू हो गए हैं | सिंह आदि हिस्र पशु भी सिखाने से हमारे 
इच्छालुवर्ती बन जाते हैं । शहर के बैल मोटरकारों से उत्तना नहीं 
भड़कते जितना कि गाँव के । मनुष्य जाति ने वनस्पति संसार में 
जो थोड़ा बहुत परिवतेन किया है, वह भी अविदित नहीं है । 
पत्थर आदि पदार्थ इस सिद्धान्त के अपचाद रूप प्रतीत होते हैं; 
किन्तु वे भी अपनी प्रकृति के अनुकूल हमारे प्रयज्ञों को सफली- 
भूत करने में योग देते हैं । कला कौशल के जिनने पदाथे हैं, वे 
सब जड़ सत्ता पर मनुष्य का प्रभाव होना प्रमाणित करते हैं । 
सत्ता केसी है, अथोत्त्‌ वह मानसिक है अथवा मन से खतंत्र, 
इस विषय में शिलर साहब का सत बरतु वाद तथा प्रत्यय वाद 
दोनों दी से मिलता जुलता है । वे पदार्थ की खतंत्रता अवश्य 
मानते हैं, किन्तु उसके साथ मनुष्य के प्रभाव से उसमें जो कुछ 
परिवतेन हुआ है, उसकी ओर हमारा ध्यान आकर्पित करते हैं | 
वे यद्याव काण्ट की भाँति चुद्धि की गढ़ी गढ़ाई संज्ञाओं को 
नहीं मानते, तथापि काण्ट के इस सुख्य सिद्धांत से सहमत हैं कि 
सत्ता हमारे मन फी स्थिति से प्रभावित होती है । हम प्रारंभिक 
खत्ता में से अपनी रुचि के अनुसार अपना संसार चलाते हैं। 
जो दग्तु बादी वस्तु को हमसे इतना स्वतंत्र मानते हैं कि हम चाहे 
हों यान हों, वस्तु वेसी ही रहेगी, वे मारी क्रियात्मक श्राहकता 
को स्थान नहीं देते । शिलर साहथ का उनसे पूण विरोध है। 
वे ऐसे वस्तु वादियों और निरपेक्ष प्रत्यय वादियों में बहुत रूस 
अंतर सातते हैँ । निरपेक्ष प्रत्यय वाद की अपेक्षा वे विपयी- 
स्र्‌ 
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अघान प्रत्यय वाद ( ६घ्र०]९८४२ए० 6€&!5४ ) को श्रेष्ठतर 
मानते हैं । इसो के साथ जो लोग बाह्य सत्ता को नहीं मानते, 
उनसे भी शिलर साहब का विरोध है । उनका कथन है छ जिस 
प्रकार वस्तु के लिये सन की आवश्यकता है, ढसी प्रकार मन्‌ के 
मनन करने के लिये वस्तु की आवश्यकता है । जहाँ तक वस्तु 
की खतंत्रता जाती है, वहाँ तक वे वस्तु वादियों का साथ देते 
हैं, और जहाँ तक मन की प्राहकता की बात रहती है, वहाँ तक 
वे प्रत्यय वादी हैं । यद्यपि एक अंश में वे काण्ट के निकटवर्ती 
हैं, तथापि वे काण्ट के अज्ञेय वाद में नहीं जाते । जब हम्दीं 
सत्ता को बनानेवाले हैं, तब सत्ता अज्ञेय केसी १ सत्ता के पूत्र रूप 
इमसे अज्ञात हों, किन्तु सत्ता अज्ञात नहीं । शिल्र साहब के 
सिद्धान्तों से घर्मं को बहुत सहारा मिलता है। वे आत्मा का 
अमरत्व मानते हैं; और जेम्स की माँति भूत प्रेतों को सत्ता मी 
संभव मानते हैं। आवागमन को भी श्रन्य इसाइयों को भाँति 
अखह॒दयता से नहीं देखते और परलोकों की सत्ता भी एक 
अकार से मानते हैं । स्वप्त में बहुत सी ऐसी घटनाएँ होती हैं जो 
इस संसार से सम्बन्ध नहीं रखतीं। शिलर साहब के मत से 
ये अन्य किसी लोक को घटनाओं की प्रतिलिपि हो सकती हैं । 

बगंसन--बर्गेसन का जन्म सन्‌ १८५९ में हुआ था । इन्होंने 
'परिधतेन के पक्त का समथन किया है; इसी लिये ये वर्तमान समय 
के हेरेक्नाइटस कद्दे जाते हैं । काल और स्वातंत्य ( [पञञाल ध70 
8:९९ ज्षत] ) भौतिक पदार्थ और स्मरण शक्ति ( शबधश 
8णव िध्ाणए ) ओर रुजनात्मक विकास ( (४८4१८ 
छप्णप्रिध०7 ) ये तीन इनके मुख्य प्रन्य हैं । 
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जैसा कि पिछले अध्याय में बतलाया गया है, आज कल 
की मुख्य घाराओं में से एक घारा नवीनता की है । यह बात 
जेम्घ साहब के मत में स्पष्ट रूप से देखने में आई थी । बगेसन 
ने इस सूत्र को और भी बढ़ाया है | नवीनता केवल ज्ञान की ही 
नवीनता नही है, वरन्‌ सत्ता की भी नवीनता है। सत्ता पूर्ण नहीं हो 
गई है। उसका हमेशा विकास होता रहता है | यह विकास केवल 
विकास (फूल का सा खिलना) नहीं है; वरन्‌ इस में वास्तविक 
रूप से नवीन उत्पत्ति भी होती रहती दै। इस सिद्धान्त का 
विशेष वर्णन सजनात्मक विकास नामक पुस्तक में (जिख का 
खुलासा इस लेख के अन्त में दिया गया दे ) मिलेगा । 

जब प्रश्न यह होता है कि इस सचा का मुख्य स्वरूप क्‍या 
है ।इस का मुख्य स्वरूप परिवतन है। यह परिवतेन शाश्वत और 
विश्वव्यापी है । 

यह परिवतेन द्वी जीवन ([॥6०) है; और जीवन संसार का 
मूल है । यह आत्मा और मौतिक पदार्थ के बीच की चीज़ है । 
ज्ञान का भी उदय इसी की आवश्यकताओं की पूर्ति के वास्ते होता 
है । ज्ञान क्रिया का साधन है । इस जीवन को सममना दी दशन 
का मुख्य उद्देश्य है। विज्ञान स्थिर और मत पदार्थ को विवेचना 
करता है। दशन जीवित पदाथे की विवेचना करता है। हम यह 
परिवतेन सभी पदार्थों में देखते हैं। हम अपनी चेतना में परि- 
वतन देखते ही रहते हैं; और जो पदार्थ उसकी श्पेक्षा स्थिर माद्ूम 
होते हैं, उनमें भी अदृश्य रूप से परिवतेन होता रहता है; और 
कुछ काक्ष पश्चात्‌ ऐसे परिवतेनों का संग्रहीत फल भी दिखाई 
देने लग जाता है। सत्ता का अथे जीवित रहन्य है; और जीवन 
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स्थिर नहीं है; वह प्रवाह रूप है। चलन ही मूल सत्ता है। 
पअब प्रश्न यह होता है कि यदि चलन ही मूल सत्ता है, तो 
पलता क्या है ? चलने के लिये दृढ़ पदार्थ चाहिए। इस के 
उत्तर में बर्गंसन साहव का कहना है कि जिनको हम रद 
ओर स्थिर पदाथ कहते हें--जो हम को प्रवाह की अपेत्ता 
जअधिक वास्तविक प्रतीत होते हैं--वे एक प्रकार के दृश्य हैं, जिन्हें 
हस अपनी आवश्यकताओं के अनुसार अपने सन से चलती 
हुई सत्ता के बीच में से काटकर बना लेते हैं । साधारण लोगों 
का सत यह है कि संचलन से पूव स्थिर पदार्थ चाहिए । लेकिन 
बर्गसन का सत है कि संचलन में स्थिरता प्रतीत होने लगती है। 
स्थिरता वास्तिविक नहीं है । साधारण लोगों के इस विपरीत 
मत का क्या कारण है ? यह भ्रम काल का ठीक विचार न होने के 
कोरण है । साधारण लोगों का यह्‌ विचार है कि निर्जीव पदार्थों का 
काल से कोई सम्बन्ध नहीं हे । चाहे काल की गति मन्द हो चाहे तीत्र, 
वस्तु जैसी है, वेसी ही बनी रहती है । काल का विशेष सम्बन्ध 
जीवित पदार्थों से है। किन्तु जिन को हम मस्त या जड़ पदार्थ कहते 
हैं, उनका भी काल से सम्बन्ध है । वे भी काल से प्रभावित द्वोते 
रहते हैं; किन्तु वह्‌ प्रभाव इकट्ठा होने पर ह्वी प्रतीत द्वोता है! 

इसके प्रतिकूल जीवित पदार्थों में काल का प्रभाव विशेष रूँप 
से दिखलाई पड़ता है। काल ही उनका जीवन है । काल को हम दो 
इृष्टियों से देख सकते हैं । एक दृष्टि से तो काल में हमारी 
मानसिक बृत्तियों की आलुपूर्वी है; अथोत्‌ काल उन से बाहर 
कोई निरपेक्ष पदार्थ है। और दूसरी दृष्टि से काल द्वी उन इत्तियों 
का जीवन है । वृत्तियों का प्रवाह और काल का प्रवाह एक 
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दी है । वास्तविक सत्ता का वास्तविक स्वरूप वही जीदन प्रवाह 
डै जिसका जीवन सतत परिवतेत में है। इसी जीवन में सच्चा 
कालिक परिमाण ( /)प7288०॥ ) मिलता है । वास्तव में यह 
काल परिमाण हम लोगों के माने हुए निर्जीव पदार्थों के मूल 
प्रवाह में भी है । किन्तु जब हम उनको प्रवाह से अलग करके 
देखने लगते हैं, तब हम को वे क्रम रूप से दिखाई पड़ते हैं। 
जीवन सत्ता में कोई भाग नही है। उसमें पिछला अगले में अभेद्य 
रूप से मित्ना रहता है। गति के भाग नहीं हो सकते । गति से बनी 
हुई रेखा के पीछे से भाग हो सकते हैं । जेनो की यही भूल हुई कि 
उसने लकीर के भागों के आधारों पर गति के भी भाग मान 
लिए थे । एफिलीज और कछुए की पहेली को लीजिए | एकि- 
लीज कछुए से एक गज पीछे चलता है; लेकिन उसकी चाल 
दस गुनी है, तो भी एकिल्लीज़ कछुए को पकड़ सकता है । ऐसा 
नहीं हो सकता कि जब तक वह एक गज़ चले, कछुआ <८ गज 
चलेगा; और जब तक वह 5 गज़ चले, तब तक कछुआ रह 
गज चल लेगा इत्यादि | गज के तो लाख तक भाग दो सकते हैं; 
किन्तु गति के नहीं। जब तक गति रुकती नहीं, तब तक गति का 
कोई भाग नहीं हो सकता । इस जीवित सत्ता का ज्ञान ऐसा नहीं 
है, जो मन के मत आकारो में मिल सके । उस का ज्ञान जीवन 
के प्रवाह में ही प्रविष्ट होकर मिलता हैं | यह प्रवेश स्फरति ( [आ- 
धपां००्ए ) छवारा होता है । स्फूर्ति द्वारा हम को सचा के पूरा- 
तया चलते और जीते जागते दृश्य दिखाई पढ़ते हैं । 

बुद्धि अपने सुभीते के लिये उखों जीती जागती प्रवाह रूपी 
सत्ता के दुकड़े ठुकड़े कर डालती है और उन्हों टुकड़ों को अलग 
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देखती है; और फिर वे दुकड़े प्रवाह से अलग होकर स्थिर 
दिखाई पड़ने लगते हैं | यद्दी भौतिक पदार्थ हैं। इनकी स्थिरता 
वास्तविक नहीं है । बुद्धि या विवेक ([7/6९८0 द्वारा सिनेमेटो- 
ग्राफ या बायसकोप के से चित्र बनाए जाते हैं । बायसकोपवाले 
चलते हुए पदार्थ के बहुत से स्थिर चित्र ले लेते हैं। वे चित्र 
चलती हुई सत्ता की भिन्न भिन्न स्थितियों के होते हैं.। वास्तव में सत्ता 
की स्थितियाँ नहीं हैं । स्थितियाँ तो स्थित वस्तु की द्वोती हैं । जो 
वस्तु स्थित ही नहीं, उसकी स्थितियाँ कहाँ से आई' ९ लेकितत 
हमारी बुद्धि, केमरा की भाँति, चलती हुईं सत्ता को एक साथ 
प्हण नहीं कर सकती; इसलिये वह बायसकोप के चित्रों की 
भाँति खा के टुकड़े कर लेती है। उन्त चित्रों में यदि पुनःसचा- 
लगन उत्पन्न कर दिया जाय, तो वे चलते हुए दिखाईदेंगे | लेकिन 
खाली चित्र द्वी चित्र वास्तविक सत्ता के स्वरूप नहीं हैं । जिन 
को हम स्थिर भौतिक पदार्थ कहते हैं, जिनमें हम काय्य-कारण 
शृंखला लगाते हैं, जिनमें अवश्यंभाविता लगाते हैं, वे बायस- 
कोप के चित्र-पटल की भाँति सत्ता में से काट काटकर बुद्धि 
के बनाए हुए चित्रों की भाँति हैं & । वास्तविक सत्ता में अवब- 





# ये चित्र वास्तविक नहीं हैं। निसको हम भौतिक पदार्थ (४४६) 
कहते हैं, उसका भी वास्तविक रूप गति है । बर्गसन साहब ने मैटर कः 
रूप इस भकार बतलाया है--* 8६:९४ ।973 7९80]ए४6३ 58र 
4780 प्र ९२९४४ 97808, ४) ]776१ ॥0266: 
_॥ प्रमंग्राध्यप्पएा९त ए०प््नणाए 2] 9070 प्र9 एागि 
छाए 0०ग6-, हमे छिगएशाीतवग्रए वंग् दफ्थाए [76००5 
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श्यंभाविता नहीं होती । जहाँ अलग पदाथ हों, वहाँ उनके खंखला- 
बद्ध होने की आवश्यकता पड़ती है। किन्तु वास्तविक सत्ता, 
कवि की स्फरति की भाँति नियतिकृत, नियम-रहित और स्वतंत्र है । 
हम अभेद्य सत्ता के खंड करके उन खणडों में नियसबद्ध होने 
की आवश्यकता देखकर भूल से यह अनुमान करने लग जाते 
हैं कि वास्तविक सत्ता भी खतंत्रता-शून्य है । जहाँ पर हम अपने 
पूर्ण आत्मभाव ( 7८४४०४७)१६७ ) से काम करते हैं, वहीं पर 





]॥76 छ9९:४ (70 घ९॥ ४87 47772756 0009५” बर्थोच्‌ भौतिक 
पदार्थ इस प्रकार से एक अनवच्छिन्न धारा में चलते हुए स्फुरण मात्र रह 
जातेहैं। ये रफुरण किसी घढ़े पिंड से निकले हुए टुकड़ों की भाँति चारों ओर 
दोदते रहते हैं।जब इस कविछिज्न घारा का इमसे संपक होता है, तब हमारा 
शारी रिक संस्थान, जो कि किया का एक केंद्र है, इसकी अधिच्छिन्नता 
((९०१४७7४४१६9) को भंग कर इनकी गति से कौर नई गति पैदाकर देतए 
है । यह नई गति उत्पन्न करने में कई सम्भावनाएँ उपस्थित हो जाती हैं ४ 
उनसे से हमको सुनाव करना पदुता दे । इस चुनाव की क्रिया में हमको 
स्मृति ( ॥९१079 ), से, जिसका आत्मा से विशेष सम्बन्ध है, काम 
लेना पढ़ता है। इसी चुनाव के समय गति का जो भवरोध और विच्छे- 
दन होता है, उसी के द्वारा हमको भोतिक पदार्थ का पत्यक्ष ( ?€३- 

०८७०५०५ ) होने छगता है। गति के प्रवाह में इम भी शामिल हैं । 

जहाँ पर गति में विरोध हुआ भोर कुछ भापेक्षिक स्थिरता भाई, चढ़ 
मानसिक चित्र ( [722९ ) घन गया । यही भौतिक पदार्थ है। इस 
विचार को समझने के छिये बर्गंसन की शै६ए 270 (९एा००9 

नाम की पुस्तक पदनी चाहिए । 
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ख्तंत्रता है। ये खतंत्र काय्ये अकारण नही हैं, किन्तु इनका 
कारण अपने से बाहर नहीं है । 

यद्यपि स्वन्त्रता के ऐसे अवसर कम होते हैं, तथापि उत्तका 
अभाष नहीं है । जिस खतंत्रता और अनिश्चयता को हम अपने 
आध्यात्मिक जीवन में देखते हैं, वही सारे संसार में वर्तमान है 
ओर संसार के विकास में योग दे रद्दी है। सजनात्मक विकास, 
जिसका यहाँ थोड़े विस्तार के साथ वर्णन किया जाता है, जीवन- 
प्रवाह के खतन्‍त्र सचालन का फल दै। यद्यपि इस मत के 
अनुसार भविष्य का आधार भूत में है, तयापि बह ऐसा भविष्य 
है जिखरा रूप पहले से निधोरित नहीं किया जा सकता । 
यहो उस में नवीन रुजन है । 


सजनात्मक विकास # 
( (7०४६४ ए८ .ए०]7000०0० ) 


वत्तमान सभ्य समाज में विकासवाद की बड़ी चचो रहती 
है | कया समाज, क्या साहित्य, क्या विज्ञान, क्या कलाकोशल 
सभी में विफासवाद के सिद्धान्तों की योजना की जाती हे । 
यहाँ तक कि स्वयं विकासवाद सत्रंधी कल्पनाओं का भी विक्लाप् 
हो रहा है । चाल्से डाविन ( 0४०य6९७ 087एछत]7 ) फे समय 
से अब तक विकासवाद में बढ़े मतभेद हो गए हैं । कोई वेमिय 
(५४:१४/१०७) को क्रमागत भेदों का फन्न मानते हैं. और किसी का 





& यद्द छेख विज्ञान के कुम्म और मीन सम्वत्‌ १९७३ की संल्पाओं में 
अकाशित हो चुका है । 
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यह कहना है कि ये भेद एकाएक ( आकस्मिक ) हो गए। 
किसी का यह सत है कि संसार के विकास में प्रयोजन विद्यमान 
है और उसका अन्तिम स्वरूप पहले से ही निधोरित हैं। संसार 
उसी लक्ष्य को प्राप्त करने की चेष्टा कर रहा है । इस करुपना को 
सुभीते के लिये हम प्रयोजनवाद ( £])्र४57 ) कहेंगे | इसके 
'विपरीत कुछ लोगों का विचार है कि विकास में कोई मुख्य लक्ष्य 
नहीं है। संसार के मूल तत्त्वों का उलट फेर तथा प्राकृतिक चुनाव 
(४प१०७] 5९)९९४४०४) ओर बहिरावेष्टन (0 4ए0१7077787/:) के 
प्रभाव से विकास का क्रम निश्चित द्ोता रहता है । इन लोगों के 
मत से प्राकृतिक कारणों द्वारा ही सब कुछ यंत्रवत्‌ होता रहता 
है | अच्छा शब्द न सिलने के कारण हम इस कल्पना को अंत्र- 
प्रकार-बाद ( .(६८४४मां४ए ) कहेंगे । इस सतभेद में घर्गेसन 
की अपूब स्थिति है । इन्होंने अपनी करपताका नाम र्जनात्सक 
विकास (7९४४९ जिए०एघ०४) रक्‍्खा है । इनके विकास - 
बाद सम्बन्धी विचार नीचे दिए जाते हैं । 

बगंसन के मत से यंत्र-प्रकार-बाद ( [(९८४४मांडया ) और 
प्रयोजन बाद ( ए१7५]59 ) दोनों द्वी दूषित हैं। पहले यंत्र 
प्रकारिफ कल्पनाओं पर विचार कीजिए । इस कटपनानुसार इन्द्रि- 
याँ ही अपने धर्म फो घना लेती हैं; जैसे आँख का घर्म दृष्टि है । 
यर्गंसन आंख का उदाहरण लेते हुए पूछते हैं कि भिन्न भिन्न 
कोटि फे जीवो की आँखें एक सी क्‍यों होती हैं. ९ इसके साथ यह 
भी बतलाया है कि आँख का घर्म तो फेवल देखना दी है और 
धउसफी रचना का तारतम्य बड़ा विचित्र है। यहद्द क्‍यों ९ 

इन प्रश्नों का उत्तर यंत्र-शकार-बादी लोग यह देते हैं 
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कि पहले ( बिना किसी विशेष कारण के ) थोड़ा भेंद आरंभ 
हुआ। फिर ये भेद सचित हांते रहे; और जब भेद बढ़ गए, तब' 
नहें जातियाँ उत्पन्न हो गईं। इस कहपना में बगंसन दो कठि- 
नाइयाँ उपस्थित करते हैं । पहली तो यह कि जब अंगों में नियम- 
रहित असयोगिक ( &००११४४६७) ) परिवतेन होता रहा, तो यह 
समम मे नहीं आता कि आँख ऐशी पेचीली इन्द्रिय के अंगों का 
ऐसा सुव्यवस्थित परिवर्तन होता रहा कि सब अंगों ने एक, ही 
धर्म के साधन में योग दिया । 

भेद अथवा परिवतन क्रमागत बतला देने से कुछ काम नहीं 
चलता माना कि धौरे धीरे परिवर्तन होने के कारण आँख के धर्म 
में कोई रुकावट न पड़ी । पर यह केसे माना जाय कि हमारा 
आँख का सस्तिषक एवं समस्त स्नायु संस्थान में ऐसा योग आ 
पढ़ा कि सब के सब देखने के धर्म को बढ़ावे १ जो बातें श्राक- 
ए्मिक रीति से द्वोती हैं, उनमें ऐसी सुज्यवस्था नहीं दिखाई पढ़ती। 
यद्द तो एक व्यक्ति की आँख की बात हुई । अब दो भिन्न कोटि 
के जीचों में एक सी दी आँख के होने की अकारण सयोगवाद 
से क्‍या व्याख्या दी जायगी ? क्या दो भिन्न जातियों में मी ऐसा 
आकस्सिक योग आ पड़ा कि उत्त दोनों में जितने परिवर्तन हुए, 
उनका फल एक दी प्रकार की आँख हुई ९? आँख कोई खततत्र 
अग नहीं। उसका सम्बन्ध सारे शरीर से है। सारे शरीर और 
आँख में परस्परानुकूल परिवर्तन आकस्मिक रीति से कैसे 
सकते हैं ९ यदि सब परिवतेन आकस्मिक हुए, तो क्या दो मिश्र 
कोटि के जीवों में लगातार एक से परिवतन होते रद्दे कि दोनों में 
एक सी आँख वन गई ९ यहद्ट आकस्मिकता कैसी ९ 
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यदि हम यन्त्र सम्बन्धिनी दूसरी कल्पना की ओर ध्यान दें; 
तो हम को थोड़ा।खा सहारा मिलता हुआ दिखाई देता है। किन्तु 
इसके साथ हम को ऐसी द्वी दूसरी कठिनाइयों में पड़ जाना 
पढ़ता है । दोनों ही कर्पनाएँ आकस्मिकता के आधार पर हैं । 
अन्तर केवल इतना ही है कि पहली के अनुसार जो कार्य 
धीरे धीरे हुआ था, वह दूसरी में एक साथ हो जाता है । पहली 
में दूसरी से अधिक कठिनाई है । 

पहली कल्पना में तो “आकस्मिक परिवतेनों का एक ही धर्म 
के साधन में योग देना” ऐसी करामात को प्रतिक्षण मानना पड़ता 
है। दुसरी करपना के अनुसार यह करामात कभी कभी हो 
जाती है; इसी से इस कहपना में हम को कम कठिनाई पड़ती 
है | सम्भव है कि दो भिन्न कोटि के जीबों में एक साथ ऐसे 
परिवतेन हुए हों कि दोनो में एक ही सी आँखें बन जायें । किन्तु, 
इस के साथ यह भी स्मरण रखना चाहिए कि जब बड़े बड़े परि- 
वर्तन होते हों और किसी एक अंग के परिवतेन मे न्यूनता या- 
प्रतिकुलता हो जाय, तो देखने मे ऐसी सूक्ष्म क्रिया में तुरन्त बाधा 
पड़ जायगी । छोटे छोटे परिवतनों में सम्भव है कि किसी एक 
भाग भे यथोचित परिवतेन होने के कारण कक में विशेष बाधा 
नपढ़े; पर भारी भारी परिवतेतों में द्वी बाधा पड़ेगी ! 
ओर फिर यह भी समर में नहीं 5 हा कि सभी अंगों मे ऐसी. 
सलाह से परिधतेन हुआ कि सब ने मिलकर देखने के धर्म में योग 
दिया । अतः दोनों कल्पनाओ में लगभग एक ही कठिनाई है । 

अब सम्बन्ध की तीसरी कल्पन| पर विचार करना चाहिए 
और देखना चाहिए कि इस से हा उलमन कुछ कमर होती है. 
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सा नहीं। इस के माननेवाले यह कहेंगे कि भिन्न मिन्न कोटि के 
जीयों की आँखों के निमोण का कारण तो एक तेज है | फिर 
इसमें क्‍या आश्चय्य है कि मिन्‍न मिन्न कोटि के जीवों की एक 
ही सी आँख होती है ९ 

यह वात अवश्यमेव माननी पड़ेगी कि हमारे शरीर को 
बाह्य कारणों के अजुकूल बनना पड़ता है। किन्तु क्या इस अनु- 
कूलता के सिद्धान्त ( ?]729]6 ० 86879/४0०४ ) से आँख 
की पनावट औौर उसके घर्म की पूरी पूरी व्याख्या हो जाती है 
माना कि तेज ने आदि जीवों के जीवन फेन ([27000०78577) में 
अपसे प्रभाव से कुछ परिवतेन करके एक छोटी सी रगीन बूँद 
बना दी; और वही आँख का प्रारम्भिक रूप वन गई । पर क्या यह 
-रंगीन बिन्दु हमारी आँख बनाने में समथ है? क्‍या चित्र से केमरा 
( 0९४77८:० ) बना सकता है ९ क्या तेज से तेज का द्र॒ष्टा बन 
सकता है कदाएि नहीं । इन सब विचारों से ज्ञात हुआ कि 
बाह्य कारणों के द्वारे! पूर्ण व्याख्या नहीं द्वो सकती । वास्तविक 
व्याख्या के लिये मे रिक कारणों का अन्वेषण करता चाहिए ।| 

यत्र सम्बन्धिनी | कर्पनाओं से तो हमारा मनोरथ सिद्ध 
नहीं हुआ । उनसे तो हम ओर भी उल्मकन में पढ़ गए। भत्र 
देखना चाहिए कि प्रयोजोत्त सम्बन्धिनी ( ए[ग्र8]500 ) कैप 
नाश्रों से इम को कुछ ह। गेष होता है या नद्दी | प्रयोजन वाद के 
भी दो भेद हैं। कुछ लोग तो यह मानते हैं कि सारे संसार में 
एक द्वी प्रयोजन वतेमान | है और सब काय्ये उसी के श्रेय 
होते हैं। संसार में जो कुछ (मिन्‍नता और प्रतिकूलता दिखाई देती 
“है, वह केवल एक दूसरे की कमी पूरी करने के लिये है । 
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फिर कुछ लोग यह मानते हैं कि एक व्यक्ति के शरीर में 
एक ही प्रयोजन है; जेसे हमारे शरीर के भिन्‍न सिन्‍न प्रकार के 
अवयव हमारे पर्ण शरीर की रक्षा के लिये उद्योग करते रहते हैं । 
यदि हमारे शरीर में किसी तरह की खराबी आ जाय तो वह अपने 
आप ठीक होने लग जाती है । इस से मालूम होता है कि हमारा 
शरीर किसी एक आदूशे पर बन रहा है। 

बगंसन साहब प्रयोजन वाद को किसी अंश मे मानते हैं। 
वे कहते हैं कि जहाँ यंत्र सम्बन्धिनी कल्पनाओं से हटे, वहीं 
प्रयोजन वाद में आ जाता पड़ता है । किन्तु वे प्रयोजनवाद के 
सोलहो आना माननेवाले नहीं हैं । वे कहते हैं कि यदि सब बातें 
पहले से दी निश्चित हैं, तो किसी नई बात की गुंजाइश नहीं, 
है। फिर यह भी बात है कि संसार में जितनी एक-प्रयोजनता 
पाई जाती है, उतनी भिन्न प्रयोजनता भरी पाई जाती है । और 
यह भी समझ में नहीं आता कि शेर खाने के लिये बनाया गया 
ओर बकरी ने खाए जाने के अथ जन्म स्‍भ्रहण किया । ऐसी 
सुन्यवस्था को नमरकांर है । 

यदि हम व्यक्तिगत प्रयोजन की ओर दृष्टि डालें, तो भी 
बड़ी बड़ी कठिनाइयों का सामना करना पड़ेगा । पहली कठिनाई 
तो यही है कि हम व्यक्ति किसे कहेंगे ? क्‍या हमारा व्यक्तित्व 
हमारे पिता के व्यक्तित्व से भिन्‍न है ? क्‍या हम उनके शरीर 
के अंश नहीं हैं ? एक द्िसाब से हमारे शरीर का एक एक अंग 
व्यक्तित्व रखता है ओर उसका प्रयोज्नन भी हमारे शरीर के 
प्रयोजन से मिन्‍न है । छस अंग के प्रत्यंग उसके प्रयोजन के 
साधन से योग देते रहते हैं । यदि हमारे शरीर में अनेक व्यक्ति: 
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ववतंमान हैं, तो उनका एक प्रयोजन किस प्रकार हो सकता है? 
प्रयोजनवाद की पुष्टि में जो युक्ति शरीर के बिगड़े हुए भागों के 
“स्वाभाविक सुधार के आधार पर दी गई थी, वह भी कट जाती 
-है । यदि शरीर में रक्षा की सामग्री विद्यमान है, तो क्‍या शरीर 
में क्षति के कारणों का अभाव है ९ क्या परोपजीवी कीट 
( ए४:४85:९5 ) नहीं होते ९ अतः प्रयोजन वाद भी कहि- 
-नाइयों से खाली नहीं है । 
यंत्र-प्रकार-चाद और प्रयोजन वाद दोनों में ही एक 
से दोष हैं। दोनों फे ही अनुसार काल छुछ नहीं रहता। 
जब तक परिवतन में कोई नह बात पेंदा न हो, तब 
तक वह सच्चा परिवतेन दी नहीं । और जब परिवतन ही नहीं, 
तब काल हां क्या ९ उस काल से क्‍या लाभ जो वस्तु पर अपना 
चिह नहीं छोड़ता ? इन दोनों ही कल्पनाओं के अलज्लुसार भूत 
ओर वर्तमान में कुछ भेद नहीं रहता । एक करपना के श्रनुसार 
बत॑मान भूत का रूपान्तर है; और दूसरी के हद्खाब से वर्तमान 
भविष्य का रूपान्तर । इस अंश सें एक करपना दूसरी का ठीक 
विपयय है। दोनों के ही अनुसार कोई नई बात नहीं होती । यंत्र 
वाद के द्विसाब से खब बातों के पर्योप्त कारण भूत काल में मोजूद 
हैं; और प्रयोजनवाद के अनुसार सब कारणों की ईश्वर में स्थिति 
है। कूकी हुई घढ़ी की कूक के क्रमशः खुलते रहने को विकास 
नही कह्दते । जो वस्तु पहले से डी वर्तमान है, उसके दुद्दराने से 
डी क्‍या लाभ १ 
उपयुक्त समालोचना फेवल पओभावात्मक न सममी जाय। 
पाठकों को इससे यह अवश्य पता बल गया द्ोगा कि बगंसन 
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ज्के मत से सच्चे विकास के लिये किन किन बातों की आवश्यकता 
'है । यंत्र सम्बन्धिनी करपनाओं पर विचार करते हुए 
चअह दिखाया गया था कि तेज अथवा अन्य प्राकृतिक बाह्य 
नकारणों को विकास का प्रेरक नह्दी मान सकते । प्रेरणा 
भीतर से ही होनी चाहिए। उसी के साथ आकस्मिकता की 
खराबी दिखाई गई थी। फिर विकास में किन कारणों को 
मानना चहिए ? ये कारण आन्तरिक प्रेरक के स्वाथ 
और शआवश्यकताओ पर निभर हैं । समालोचना के० अन्त 
सें यह भी बताया गया था कि विकास में ऐसे काल के मानने 
की आवश्यकतां है जो पिछले को साथ लिए हुए सदा आगे 
बढ़ता रहे और वस्तुओं पर अपने चिह्न छोड़ता रहे । इन सब 
बातों का अभिप्राय यह है कि पिछले के छलत्नट फेर को ही परि- 
वतन नहीं कहते, किन्तु सच्चे परिवर्तन या विकास में कुछ नई 
उत्पत्ति अवश्य होनी चाहिए | यही सजनात्मक विकास है । 

इस नवीन उत्पत्ति का सम्बन्ध भत से अवश्य होगा; 
किन्तु उसके दोने के पृ भूत के आधार पर उसका अनु- 
मान नहीं हो सकता। घग्गंसन साहब एक प्रकार की लगा- 
तार स्वतः सृष्टि मानने हैं । पर यह न सममना चाहिए 
कि वे किसी जड़ पदार्थ की स्वतः सृष्टि मानते हैं, जैसा 
फकि आगे देखने से मालूम होगा। उनके मत से स्वतः सृष्टि 
का विषय जीवन प्रवाह है । 

हमारी चेतना के विकास में ऊपर के सब विचार घट जाते 
हैं । हमारा मानसिक विकास हमारी आत्मा की आन्तरिफ प्रेरणा 
से ही दोता है । हमारी चेतन! में काल का भी भ्रभाव पूरा पूरा 
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दिखाई पड़ता है। हम कल के विचारों को आज के विचार नहीं कह 
सकते | उन पर से समय को रेखाएँ मिट नहीं सकती । हमारे कल 
के विचार आज स्मृति रूप में ही लौटेंगे। प्राकृतिक पवाथथों में 
सभ्य का भेद इतनी स्पष्टता से नहीं दिखाई पड़ता, पर हमारी चेतना 
में सच्चे परिवर्तन होते रहते हैं । हम जो कल थे, वह आज नहीं, 
और जो आज हैं सो कल नहीं होंगे । सच्ची स्वतः सृष्टि हमारे 
भानसिक संसार में ही दोती रहती है । दमारे आज के विचारों 
की व्यप्वत्या कल के विचारों से हो सकती है । कल और आज 
के विचारों में पृवोपर सम्बन्ध है; किन्तु कल के विचारों से 
यह अनुमान नहीं हो सकता था कि हमारे आज के विचार 
क्या छोंगे। इसी को नवीनता कहते हैं । 

बर्गसन के मत से सारे संसार का विकास चेतना के विकास 
की भाँति हो रहा है। अब यह प्रश्न उठता है कि विकास का 
आधार क्या है ? अर्थात्‌ किस चीज़ का विकास हो सकता 
है ९ बर्गंसन जीवन (.]6) को ही संसार मे मूल वस्तु मानते 
हैं। जीवन कोई सांकेतिक ( 897770920 ) पदार्थ नहीं 
है। सांरा स्थावर जंगमात्मक संसार जीवन का ही प्रसाद दे | 
चतना भी जीवन का ही रूपान्तर है । जड़ भी जीवन का ही 
परिणाम है। जड़ तमोगुणात्मक है । जड़ का धर्म गति का! 
अवरोध है। जब कोई जीवन ज़ष्ट हो जाता है, तब उस की गति 
स्थिरता को प्राप्त हो जाती है ।' फिर चद्दी गति का अवरोधक 
बन जाता है। जैसे अग्निसे धूओँ अथवा राख उत्पन्न द्वोकर श्रभि 
फे तेज को रोकनेवाली बन जात हैं, वैसे दह्वी जीवन से उत्पन्न 
हुईं जड़ सामप्री जीवन की गति की रोफनेवाली बन जाती है | 


[ ३५३ ] 


इसी प्रकार सदा जीवन तरंग उठती रहती है और शान्त हो 
होकर जड़ सामग्री बनाती रहती है। जैसे बारूद की बनी हुई 
छछूंदर ऊपर जाते हुए धूओँ भी बनाती जाती है, वेसे ही जीवन 
तरज्धे ऊपर जाती हुईं तमोगुणी ख॒ष्टि भी उत्पन्न करती रहती 
है | इस तरज्ञों के फेन्द्र को द्वी बगेसन के मत से इश्वर समझना 
चाहिए। कोई इस मत की पघेदान्त से समानता न करने लग 
जाय; क्योंकि बर्गेसन के मत से ईश्वर परिव्तनशील और 
विछारी है 88 बर्गंसन अभी जीवित हैं । शायद वे अपना मत 
बदल दें और पूर्णता को मानने लग जायें | कुछ भी हो; वे संसार 
से चेतनता को तो मानते हैं । 

बगंसन के मत से जीवन-प्रवाह संकल्पात्मक है। इसकी 
वास्तविक अवस्था बुद्धि द्वारा नहीं जानी जा सकती; क्‍योंकि बुद्धि 
तो जीवन का एक अंश ही है । हम अपने ज्ञान द्वारा सत्ता की 
केवल तखवीर ले खकते हैं; और तस्वीर और असल में 
बहुत अन्तर होता है। जीवन की वास्तविक अवस्था को हमः 
प्रतिभा ( [70ए7(०४ ) छारा जान सकते हैं । 

इस बात में बर्गंसन साहब का मत वेदान्त से मिलता है । 
वेदान्ती लोग भी अनुभवात्मक ज्ञान पर जोर देते हैं। 
वेदान्त के हिसाब से हमारा विशेष ज्ञान केवल खांकेतिक है । 
हम उसके द्वारा सत्ता का यथाथ रूप नहीं जान सकते ! ज्ञान विद्या 
( 777087/07700 29 ) में इनका मत वेदान्त से समानता रखता 

है। किन्तु सत्ता शात्र (/ 0750025 ) में वेदान्त और बरगेंसन 

.. $ ७00 0४७७ तवेशी€त, कब #०फाआड (एप बावकतर, 
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के सत में बड़ा भेद है। चेदान्ती परिवतेनों को भ्रभात्मक सममते 
हैं; और घगसन के सत में उत्ता का यही वास्तविक खहप है। 
बगंसन साहब के जीवन प्रवाह के सुख्य लक्षण निरन्तर संकरप, 
सिरन्तर क्रिया, निरन्तर उद्योग और निरन्तर उत्पादन हैं । 
जैसा कि पहले कट्दा गया है कि जड़ीमूत जीवन तरग नई 
तरंगों के आगे बढ़ने में रुकावट डालवो है, वैप्े हो नई दरें 
नवीन उत्पत्ति का उद्योग तो करतो रहती हैं, पर उनको इस 
काय्ये में पूर्ण सफलता प्राप्त नहीं होता। इस रुकावट के 
कारण इन तरंगों में विभाग हो जाता है; और जिस प्रकार रेत 
के आ जाने से जल का प्रवाह कई ओर विभक्त हो जाता है, उसी 
प्रकार जड़ की स्थिति से जीवन प्रवाह भी भिन्न मिन्न दिशाझों 
में होने लगता है। इस प्रवाह की तीन सुख्य दिशाएँ हैं। ए% 
प्रवाह तो चनस्पति की ओर झुछा; दूखरा पश्ु सृष्टि की शोर 
गया और तीसरे का अन्त सलुष्यों सें हो गया। ऐसे भौर भी 
प्रवाहों फा होना या भविष्यत्‌ में हो जाना संभव है। इन तीनों 
सृष्टियों के भिन्न मिन्न गुण हैं । वनस्पतियों में केवल बढ़ना भौर 
शक्ति का संग्रह करना है। उनमें गति नहीं है; इसी से उनमें चेतना 
(0०प्रण०757९४५ ) भी नहीं है; क्योंकि वर्गेखन के मत ते 
चेतनता का घम्म केवल गति का क्रम निश्चित करना है! 
चनस्पति संघार में जीवन प्रवाद्द जड़ के वश में रहूता है। 
दले जीवल प्रवाह जड़ के साथ द्वी रहकर काम करना चाह्दवा 
है; फिर उससे ऊँचा उठ जाता है और जड़ को भी अपने गुण दे 
देता है । जब तक वह जड़ के वश रहता है, ठव ठक खतंत्रता की 
अभाव रहता है । जैसे जैसे जीवन प्रवाह जड़ पर अपना आर: 


[ ३५५ ] 


पत्य जमाता जाता है, वेसे ही वैतते स्वतंत्रता भी प्राप्त करता जाता 
है। बर्गंसन कहते हैं कि व्याख्यानदाता लोग पहले तो 
अपने भाव श्रोताओं के भावों में मिला देते हैं; फिर श्रोताओं को 
वक्त ता द्वारा अपने वश में करके उसके भावों को अपने में मिला 
लेते हैं। इसी प्रकार पहले तो जीवन प्रवाह जड़ के वश में हो 
जाता है; और अन्त में विजय प्राप्त कर जड़ को अपने वश में 
कर उस्रको अपने गण दे देता है । 

पहली अवस्था में केवल शक्ति का संग्रह होता है । वनस्प- 
तियों में चारों ओर से शक्ति संग्रह करने की ताकत है; पर अचल 
होने के कारण वह शक्ति खर्च नहीं करती । वनस्पति-संसार 
शक्ति को केवल इकट्ठा दी नहीं करता, वरन्‌ उसको अपने में जमा भी 
रखता है । पशु और मनुष्य वनस्पतियों द्वारा इकट्ठी की हुई शक्ति 
पर निर्भर रहते हैं। वनस्पतियों फो ऐस्वी रखायन विद्या माल्म 
है कि जिसके द्वारा वे निर्जीव पदार्थों में से जीवन सामग्री 
बना सकती हैं | समस्त चर जगत को अपनी खूराक के लिये 
बनस्पतियों पर निभर रहना पढ़ता है। पशु और मलुष्य शक्ति 
का व्यय करना जानते हैं; किन्तु पशुओं और मनुष्यों के शक्ति-व्यय 
के प्रकार में भेद है । पशुओं में एक प्रकार की सहज क्रिया शक्ति 
( 778/7८ ) दोती है । उसके द्वारा बिना विचार के ही वे 
अपनी शक्ति का उचित व्यवहार छर लेते हैं । उनके लिये केवल 
एक द्वी रास्ता है ओर वे उस पर बिना संकोच के चले जाते हैं । 
इसी कारण पशुओं का नाद्ी-संस्थान ( ]र३:ए०घ५ 8ए8९प7 ) 
सनुष्यों का सा पेचीदा नही होता । मनुष्य के लिये बहुत से रास्ते 
हैं। उसको यह सोचना पड़ता है कि किस रास्ते से चलूँ और 
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किस प्रकार अपनी शक्ति खच करूँ । यही पर बुद्धि का काम झा 
नाता है। ये जीवन प्रवाह की तीनों प्रथक प्रथक्‌ दिशाएँ हैं। ये 
प्रवृत्तियाँ एक दूसरी के फल-रूप नहीं हैं । पुराने लोगों की यह 
भूल थी कि वे इन प्रवृत्तियों में काय्ये कारण सम्बन्ध सानते थे । 
ये प्रवृत्तियाँ कभी कभी एक दूसरी के अन्तर्गत तो हो जाती हैं, 
किन्तु एक दूसरी का परिणाम नहीं हैं । जीवन प्रवाह में ये सब 
प्रवृत्तियाँ विद्यमान हैं; पर रुकावट मिलने के कारण ये इन्द्रपनुप 
के रंगों की भाँति अलग अलग हो जाती हैं। जेसे बालक में 
भी प्रवृत्तियाँ होती हैं, लेकिन कोई बालक किसी ओर मुक जाता 
है और कोई किसी ओर, वैसे द्वी कोई जीवन तरद्भः वनस्पति 
संसार में दी खतम दो जाती है, कोई मनुष्य तक पहुँच जाती है; 
ओर संभव है. कि कोई और भी आगे चली जाय । 

बेसन के मत से यह सिद्ध होता है कि जीवन का मुख्य 
उद्देश्य क्रिया और उद्योग है। अतः हम सब लोगों को खतंत्रता- 
पूवक जीवन का लक्ष्य पूरा करने का यज्ञ करना चाहिए । 


तीसरा अध्याय 
दीन वस्तुणाद्‌ 
( पि९८ज़ रि६०))877 ) 


कुछ, काल से इंगलिस्तान और अमेरिका में प्रत्यय वाद के 
विरुद्ध एक प्रवाह चला है । उसझे नेताओं सें से बट्रेंड रसेल 
( ए८:६:४४० [१ ४55९९] ); जी. डे सुर ( 9, 5. (००४९ ); 
ओर एस. एलेकजैन्डर ( 3. &6:५70०: ) इज्ललेण्ड निवासी 
हैं; और बाकी छ. है. बी. होल्ट ( 8. 8. 8०६ ), डबल्यू. दी. 
माविन ( फ़, 7. ॥४७7४४० ); डब्श्यू, पी. भोन्टेग्यू ( फ़, ए, 
४०४४४४४९ ), आर. बी. पेरी ( 7९, 8, ए९४४ए ), डब्ल्यू, 
बी. पिटकिन (फए. 8. छधत्त०) ओर ई, जी. स्पौलडि्ि ( 52 
(७. 59५7]04ञए्ट ) अमेरिका के हैं। इन छआों ने सम्मिलित 
होकर नवीन वस्तुवाद पर दो अंथ & भी लिखे हैं । ये लोग 
विज्ञान ( 88९४०९ ) को द्शेन शास्त्र ( ?]9]0809759 ) से 
अलग करना घुरा सममते हैं। रीड आदि पुराने बस्तुवादी लोगों 
ने विज्ञान का तिरस्कार कर अपने मत को स्राघारण लोगों के मत 
से मिलाया था। नवीन आचाय्याँ ने अपने सत को विज्ञान के 
अनुकूल बनाना चाहा है । ये लोग बरगगंसन या विलियम जेम्स की 





# ल्ज 2९४६४ण भौर ए॥९ ए:0278 प्रण्माए 950 ऋंपड़ा, 
7)8860777 ० 8४ 7२९४॥$8 . 
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भाँति बुद्धि ज्ञान का तिरस्कार नहीं करते, वरन्‌ उसको प्रधानता 
देते हैं | ये प्रत्यय वादियों से इस बात में सहमत नहीं हैं. कि 
सम्बन्ध हमारी बुद्धि का फल है। सम्बन्धों को भी ये लोग 
उतना ही वास्तविक मानते हैं जितना कि वस्तुओं को । वास्तविर 
सत्ता में सीघापन या गोलाई एक खास सम्बन्ध है; और जिस 
प्रकार हमको सेज या कुर्सी का अनुभव द्वोता है, उसी प्रकार हम 
को गोलाई, लम्बाई, छोटाई आदि का भी अनुभव होता है । 

यह बात विलियम जेम्स ने भी मानी है । उन्होंने अगर-पन 
( 87८४5 ) तक का प्रथक्‌ अनुभव माना है। इस बात का 
दिगृदशन प्रत्यय वादियों में श्रीन खाह॒ब के दर्शन में हुआ है। 
न्याय और वैशेषिकवालों ने भी दिक्‌ काल को खतंत्र पदार्थ माना 
है | अब इस मत का विशेष वर्णन बर्द्रेर्ड रसैल के लेखों से 
दिया जाता है । 

यद्रएड रसेल ( 8672४ शत55९९! )--+ओआज भले 
के लेखकों में ये अच्छे लेखक गिने जाते हैं | दाशनिक प्रंथों के 
अतिरिक्त इन्द्दोंने कई राजनीतिक पंथ भी लिखे हैं । ये शान्ति वा 
हैं । गव युरोपीय युद्ध में इन मद्दाशय ने अपना मतभेद अच्छी 
तरह प्रकट किया था । ये व्यक्तिगत खतंत्रता के पक्षपाती हें 
इनके मुख्य दाशनिक अंथ ये हैं-- 

ए्लाए5०फ्रमाए8): 55४95, 007 छू7097602० र्ण 
76 अऋद्ाध्यए8]) छ0०70, ?70फ6775 ० एशाकणए 
झौर '(एरषल॑घ्या धमते 7,020९. है 

इन्दोंने अपनी ज्ञान सम्बन्धी कल्पनाओं में गणित शास्त्र क 
सिद्धान्तों का बहुत कुछ समावेश दिया दहै। ये वर्क-शास्र की 
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बहुत दुँचा स्थान देते हुए द्शंन शासन ओर विज्ञान की एक ही 
पद्धति निम्चित करते हैं | इनका कथन है कि जिस प्रकार विज्ञान 
में हमारी इच्छाओं, अभिलाषाओं और रुचि को स्थान नही, उसी 
प्रकार दर्शन शास्त्र में भी ये वास्तविक सचा की निशोयक नहीं हो 
सकतीं । इस बात में इनका विलियम जेम्स ( जता 
पु&गा८४ ) से पूरा विरोध है। इनका कहना है. कि कभी कभी) 
झूठी बात भी काय्ये साधन में सफल हो जाती है; किन्तु वह 
सत्य नदी हो सकती | 
उदाहरण लीजिए । अगर कोई द्वारतो हुई फौज से कह दे 
कि डटे रहो, पीछे से मदद के लिये ओर फौज आ रही है; और 
इस विश्वास में दारती हुई फौज जीत जाय | इस विश्वास से 
सफलता अवश्य हुईं, लेकिन सफलता के कारण झूठ बात सच 
नहीं होगी । इसी प्रकार ये प्रतिभा स्फति आदि की अपेक्षा 
बुद्धि को ही डँचा स्थान देते हैं। इन्होंने अपने ॥,020 बगवें 
४55पलहा। नामक अंथ से बगंसन साहब से मत भेद 
प्रकट करते हुए कहा है कि यद्यपि स्फति द्वारा हमको कोई नह 
बात सूक जाय ( स्फरति का काम दर्शन और विज्ञान दोलसों में 
पड़ता है ) लेकिन केवल इस कारण कि उसका ज्ञान स्फूति या 
किसी प्रकार की समांधि द्वारा हुआ है, वह बात ठीक नहीं हो 
सकती । ये इतना जरूर मानते हैं कि जो बात बुद्धि द्वारा 
नहीं जानी जाती या देर में जानी जाती है, वह प्रायः स्फरति द्वारा 
कट द्वो जाती है । लेकिन इसके साथ इनका यद्द भी कहना है कि 
उसकी जाँच बुद्धि की ही कसौटी पर हो सकती है । ये अनुभव 
वादी हैं, किन्तु कुछ बातों का ज्ञान अजुभव-पूर्व मानते हैं ! 
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यह ज्ञान प्रायः सामान्य ( ए॥7८:४४। ) सम्बन्धी होता है । 
ये सामान्यों एवं सम्बन्धों की खतंत्र सत्ता मानते हैं । यह 
घर उस घर के उत्तर तरफ है अथवा यह दीघार उस दीवाश 
से ऊँची है, इत्यादि ज्ञान में उत्तर की तरफ होने या ऊँचा होने 
का ज्ञान हमारे ऊपर निभर नहीं है । यह सम्बन्ध वास्तविक है। 
हम हों या न हों, यह सम्बन्ध बना रहेगा। जब ये दोनों मकान 
हमारे मन से खतंत्र हैं, तो इनका सम्बन्ध भी हमारे मन से खतंत्र 
है । जिस प्रकार इन्होंने सम्बन्धों को खतंत्र माना है, उसी प्रकार 
सामान्‍्यो को भा छतंत्र माना है। सफेरो, लाली वगरद्द की इन्होंने 
सतंत्र स्थिति मानी है । 

इन महानुभाव का यह कह्दना है कि यदि सफेदी, लाली 
आदि गुणों को सन में स्थिति होती, तो किसी व्यक्ति के ही मन 
भें होती, और व्यक्ति के मन में होने के कारण उनकी सामान्यता 
जाती रहती । जब कि इस से छोटा, उससे बढ़ा, इसके उत्तर में, 
उसके पूर्व में आदि सामान्य सन से खतंत्र हैं, तो लाली भौर सफेदी 
तो और भी ज्यादा खतंत्र हैं । इनकी सत्ता किसी देश विशेष या 
काल विशेष में नहीं है ! 

इनफा बतलाया हुआ सत्य का भी आदश सम्बन्धों की 
ख़तंत्रता पर निभर है । इनके मत से सत्य 
सम्बन्धों के क्रम का अनुकरण करता है; अथोत्‌ जैसे सम्बन्धों का 
क्रम वास्तविक सत्ता में है, उस क्रम के अनुकूल जो ज्ञान दो; वद्दी 
सत्य हैं | दवात मेज पर है; इसमें दवोत और मेज़ दो पदार्थ दैं। 
ऊपर होना एक सम्बन्ध है। इसमें वास्तविक सम्बन्ध का यह कम 
है कि दवात का सम्बन्ध समेज़ से ऊपर का है। यद्द सम्बन्ध का 
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क्रम उलटा नहीं जा सकता । अगर कोई इस सम्बन्ध को उल्लट 
कर कोई वाक्य कहे, तो वह झूठा होगा । 

इतना जानने के बाद शायद अब इनके वस्तु-वाद सम्बन्धी 
विचारों को सममने में आसानी होगी । वे इस प्रकार हैं--- 

यद्यपि भिन्न भिन्न पुरुषों को एक ही वस्तु व्यक्तिगत रुचि, 
अवस्था, स्थिति, दृष्टिकोण आदि के भेद से एक सी नहीं दिखाई 
देती, तथापि यह सिद्ध नहीं होता कि यद्द दृश्य केवल व्यक्ति के 
मन पर निभेर है ४४। इनका आधार हमारे संवेदनों अथात्‌ 
इन दृश्यों से मिन्न है! भेद के जो कारण हैं, वे हमारे मन में 
नहीं हैं ( काश्ट ने इनको हमारे सन में ही माना है ); वे भौतिक 
संसार से सम्बन्ध रखते हैं । 

हमको संवेदून ( 8075930४ ) और संबवेदन का आधार 
( 8९75९ 2888 ) में भेद करना चाहिए। संवेदन हमारे मन 
मे हैं, किन्तु उनका आधार हमारे मन से स्वतंत्र है । 

प्रत्ययवादी बकले भी हमारे संवेदनों का आधार मानते 
हैं। उनका कद्दना यह है कि यह आधार मन से बाहर नहीं हो 
सकता और सब प्र॒त्य्यों का आधार रूप वह मन इश्वर का 
है । इश्वर के म॑न के प्रत्यय हम को दिखाई पड़ते हैं । वास्तविक 





#& शीतछता रसवास की, घटे न महिमा सूर । 
पीनसपारे ज्यों तर्ज, सोरा जानि कपूर ॥ 
“-बिद्वारी । 
नोलको<5प्यवंछोकते यदि दिवा सूय्येस्प कि दूषणं। 
--भरेददरि । 
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सत्ता को भत्यय चादी भी मानते हैं; किन्तु उन्तका कहना यह है 
कि यद्यपि वह हमारे या व्यक्तियों के मन से खतंत्र हो, किन्तु 
किसी ( अथोत्‌ ईश्वर के ) मत के अधीन है, उससे याहर नहीं । 
बर्ट्रेएड रसैल साहब भ्रत्यय वादियों छी स्वीकृति फे अतिरिक्त वास्त- 
विक सत्ता ( जिसको वे बाहरी मानते हैं ) की स्थिति के प्रमाण 
देते हैं । यदि हम किसी मेज़ को कपड़े से बिलकुल ढक दें, तो 
मेज नहीं दिखाई देगी, कपड़ा द्वी दिखाई देखा । किन्तु कपड़े के 
भीतर की मेज़-यद्यपि वह दमारी दृद्धि में नहीं आती-अवश्य हमारे 
मल से स्वतंत्र स्थिति रखती है; क्योंकि कपड़ा बिना आधार के 
अन्तरिक्ष में तो ठहर ही नहीं सकता। 

दूसरा उदाहरण लीजिए ।। मैं एक मेज खरीदता हूँ। में 
बेचनेवाले के सवेदन को ठो नहीं खरीदता। में उस संवेदन 
के आधार को खरीदता हूँ जिससे मझुमको तथा अन्य सब 
लोगों को उसका संवेदन होता है । एक ही मेज पर जो आदमी 
बैठते हैं, वे सब जानते हैं कि हम सब मेज़ पर बैठ हैं ! उन सब 
लोगों के संचेदर्नों का कोई एक आधार होना चाहिए | बर्कले ने 
उस आधार को इश्वर के मन में माना है । 

वस्तु वादी, लोग इस आधार को सन से स्वतंत्र मानते ह। 
ययपि इस्र बात की सम्भावना है कि और लोग जो मेज्ञ की 
सत्ता की गवाही देते हैं, मेरी दी कल्पना का फल हों ( जेसा कि 
स्वप्न में होता है ) तथापि हमको और लोगों की गवाही का 
विरस्कार नहीं करना चाहिए | ऊपर की बातों से यह सिद्ध टञआ 
कि हमारे निजी मन की मेज़ के अतिरिक्त कोई सावजनिक मेज 
भी है जिससे प्रत्येक व्यक्ति के मन की मेज बनती है। अब 


( ३६३ ] 


प्रश्न यह है कि वह वास्तविक मेज हमारे सन से खतंत्र है या 
प्रत्यय वादियों के कथन फे अनुसार मन! में है। बट्रेड रसेल 
ने “मन में होने” शब्द पर आपत्ति की है । उन्तका कहना है कि 
बुक्त मन में नहीं है । वृक्ष का विचार मन में है, न कि वृक्ष | इनके 
मत से यही प्रत्यय वादियों की भूल है। अत्यय वादी इसके 
उत्तर में यह कट्टेगे कि जब हम वृक्ष देखते हैं, तथ हमको दो 
चीजें नहीं दिखाई देतीं ( एक वृक्ष और दूखरा उसका विचार ) ! 
अस्तु; यह बात बतला कर कि बाहरी पदाथ हमारे मन से 
बाहर हैं, वे इस वात का निर्णय करने को प्रस्तुत दोते हैं. कि इस 
बाहरी पदाथ की वास्तविक अवस्था कया है। 

रसेल साहब का कहना है कि यद्यपि मेरा और अन्य किसी 
पुरुष का लाल का विचार एक सा नहीं है ( ओर न इसका निश्चय 
करने का कोई साधन ही है ) तथापि जिसको में लाल कहता हूँ, 
उसको दूसरा भी लाल कहता है; और जिसको में हरा कहता हूँ, 
उसको दूसरा भी हरा कहता है। इससे माल्म होता है कि व्यक्ति- 
गत भेदों के होते हुए भी कोई खतंत्र ललाई और हरापन है। 
किन्तु यह जानना कठिन है कि उस खतंत्र ललाई और हरे- 
पन का वास्तविक रंग क्‍या है । 

घट्रे न्‍ड रसेल साहव एक यह कल्पना करते हैं कि वास्तविक 
हरा या लाल रंग व्यक्तियों के हरे या लाल रंग के बीच का रंग 
होगा । इसको वे खाभाविक मानते हैं; किन्तु इसकी सिद्धि कठिन 
मातते हैं, जैसा कि इनके लेख से प्रकट होता है । 

पदाथे ( [ाग्ट ) सब दृश्यों का समूह रूप है। यदि 
इनसे पूछा जाय कि एक द्वी पदाथे में मिन्न मिन्न दृश्यों का सथाने “ 
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किस प्रकार दो सकता है, तो इसे उत्तर में उन्होंने कह्दाहै कि 
कोई दो मनुष्य एक ही चीज़ को एक साथ तो देख नहीं सकते, 
ओर फिर दर एक मनुष्य का अलग अलग देश (898००) है । 
यद्यपि वे पस्तु का सावजनिक देश मानते हें, तथापि इन व्यक्तियों 
के देशों के भेद्द से वस्तु मे भी भेद दो जाता है। वस्तु में यदि 
घिरता ( ए८777४9970९ ) सानी जाय तो इस सत के मानने 
में कठिनाई मालूम पड़ती है; लेकिन वस्तुओं फी मानी हुई 
स्थिरता को व्यावद्ारिक मानते हैं, वास्तविक नहीं । यदि कोई पूछे 
कि इन दृश्यों के ततारतम्य के भीतर कोई द्रव्य है, तो उसके लिये 
इनकार करते हैं | पदाथ के दृश्य प्राकृतिक नियर्मों की कार्य 
कारण #ऋंखला में बँधे हुए हैं । नियमों द्वारा काय्य कारण स्टखला 
में पीछे हटने से इसको वस्तु फा प्रारम्मिक खरूप मालम हो 
सकता है । इस प्रारम्भिक खरूप को वे वस्तु का मैटर कहते हैं । 
यही मैटर एक प्रकार से स्थिर है और इसी में पदार्थ के भिन्न 
भिन्न दृश्यों की एकता का मूल है । प्राकृतिक नियमों के अलु- 
सार प्राकृतिक कारणों के बीच में आ जाने से एक वस्तु के 
प्रथक्‌ प्थक्‌ दृश्य दिखाई पढ़ते हैं। ये दृश्य कुछ विशेष 
रीति से प्राकृतिक नियमों का पालन करते हैं; 'अथोत्‌ एक रीति 
से ये चलते हैं और दृश्य नहीं चलते; इसी लिये हम इनको एक 
पदार्थ के दृश्य कहते हैं। जो लोग अइ्जरेजी जानते हैं, उन पर 
बर्द्ेन्ड रसेल के नीचे के वाक्यों से उन्तका अभिप्राय मली भाँति 
अकट ही जायगा । 
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आज कल के अन्य दाशनिकों की भाँति बट्रे ढ रसेल ने भी 
मनुष्य की प्रधातना पर जोर दिया है। मनुष्य की खतंत्रता कै 
विषय में उनका विचार है कि मनुष्य काय्ये कारण की ऋंखला 
में बंघा हुआ होने पर भी खतंत्र हो सकता है । उन्तका यह कहना 
है कि यह कोई अखस्मव बात नहीं है कि मनुष्य झपती खतंत्रता 
से वह्दी काम्र करे जो काय्य कारण की #ंखला में बैंघकर करे। 
यह विज्ञार उन्र लोगों के विचार से मिलता है जो मनुष्य के 
कार्यों को ईश्वर के अधीन मानते हुए सनुष्य को स्वतंत्र मानते हैं। 

रसेज् साहव ने खतंत्र मनुष्य की पूजा ( एफरलथ्याध्ा?ड 
फ़०7४॥9 ) नामक लेख में दिखलाया है कि यद्यपि मनुध्य लड़ और 
असहदय प्रकृति फे बीच में पड़ा इसा भसहाय होकर नाता प्रकार 
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के कष्ट उठाता है, किन्तु वह अपने ज्ञात में सब से ऊँचा चढ़ 
जाता है और दुःख सहते हुए भी विजयी होता है । पहले जमाने 
में लोग शक्ति ( 70४८: ) की 5पासना करते थे; क्योंकि उनको 
अपनी शक्ति और मलाई फा स्पष्ट विचार न था। अब शक्ति 
के बदले मनुष्य अपने आदश की उपासना करते हैं | यह खतन्त्र 
मनुष्य के लिये उचित उपासना है। इस आदशे फी उपासना में 
सनुप्य प्रकृति से खतंत्र हो जाता है । हम अपने कामों में प्रकृति 
से बेंधे हों, किन्तु अपने विचार में खतंत्र हैं। अपने विचार 
में दम मृत्यु की भी जीत सकते हैं. | असहृदय विश्व की शक्ति का 
तिरस्फार करना, उसकी सख्तियों को सहना और उसकी घुराई 
की ओर ध्यान रखना हमारा घर्म है; किन्तु उसके साथ हम को 
यह नह्ठीं छरना चाहिए कि हम संसार के विरुद्ध अपने सात्विक 
क्रोध या अपनी एच्छाओं को स्थान दें। हमारी खतंत्रता इच्छाशों के 
त्याग और विचार को प्रधानता देने में है । जो अपनी इच्छाशों 
को नहीं दबा सकता, वह सच्चा खतंत्र नही है । वही विचार हम 
को ऊँचा ले जाता है जिसके पीछे इच्छाओं का बोमक न बेंघा ही | 
हमको प्रतिकूत्न स्थितियों में भी आनन्द देखना चाहिए । संघार 
की आशाओं और इच्छाश्ों के संन्यास में ही दमारा महत्व दहै। 
हमको दुःख सहते हुए भी अपने आदश, अपने मन के देवता की 
उपासना करते रहना चाहिए । यदि इस मत में निरेश्वरवाद की 
मलक न द्ोती, तो यह मत सारतवासियों के बहुत अनुकूल दोवा। 
इसमें मनुष्य फी मुख्यता पूरे तौर से दिखाई गई है; ओर महुष्य के 
अधिकार की नहीं, वरव्‌ इच्छा-रद्तित विचार से मलुष्य को जो 
स्वतंत्रता प्राप्त होती, उसकी महत्ता प्रकट की गई है । 
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एस, पलेक्जेन्डर ( 8. 80:47697 )-ये भी इंगलिस्तान 
के वस्तुवादी दाशनिक हैं | दाल में इन की एक पुस्तक लिकली 
है । उसका नाम है देश, काल और इश्वर (398९९, "6 ध्यर्त 
])6:9)। इन्होंने सब का मूल देश विशिष्ट काल माना है । यद्यपि 
इन्होंने बगंखन की भाँति काल को प्रधान माना है, पर काल से देश 
की उत्पत्ति नहीं मानी है । काल के बिना देश नहीं हो सकता, 
द्वेश के बिचा छाल नहीं हो सकता । जो कुछ है, वह देश ऋाल 
लेद्दीहे। 
इस दिक्काल्रात्मिका सत्ता का गति के अतिरिक्त और कोई 
गुण नहीं है | गति-सम्पन्न दिक्काल के शब्दों में ही एलेक्जेन्डर 
खाहथ ने सब द्रव्य काय्ये कारणादि संज्ञाओं की व्याख्या की है । 
सत्ता विशिष्ट दिक्काल की स्थिति को कहते हैं । द्रव्य देश का वह 
भाग है जिसमें आलुपूर्वी का क्रम चल रहा हो । वस्तु या पदार्थ 
एक स्वब्यापी गति संस्थान के बीच के छोटे छोटे गति के संस्थान 
है। इन्हीं छोटे छोटे संस्थानों के पारस्परिक सम्बन्ध को सम्बन्ध 
कहते हैं। काय्य कारणता गति के दो भेदो को एक खिलसिले में 
रखना है; अथोत्‌ एक गति के भेद का दूसरे गति-मेद्‌ में परिणत 
हो जाना है । इसी प्रकार सामान्यों या सासानन्‍्या दोधों ( एप्ा- 
४८:5०)$ ) की भी गति के शब्दों में व्याख्या की जा सकदी है । 
प्रत्येक गति भेद में एक प्रकार का व्यापक गुण लगा हुआ हैं; 
वह्दी उसके संचालन का नियम है । यह व्यापक गुण देश काल 
से परे है । देश काल से परे होने का यह अथ नहीं है कि इनका 
देश काल से कुछ सम्पन्ध ही नहीं। यदि ऐसा होता तो 
इनकी सत्ता में ही सन्देदह धोने लगता। इनका सम्बन्ध किसी 
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विशेष देश काल से नहीं है; बस यही इसकी व्यापकता है क। 

मन जो कि जानते के कार्यों का समूह रूप है, न तो हमारे स्रायु 
संत्थान से तादात्म्य रखता है और न कोई ऐसा पदाथ है जो 
कहीं बादर से प्राप्त हो गया है; वरन्‌ वह खायु संस्थान में से एक 
नए गुण का विकास है । और सब पदार्थों में भी गुण उन पदार्थों 
के मन या आत्मा माने गए हैं। इसी प्रकार मन भी खायु से 
संस्थान का एक गुण होने के कारण उसकी आत्मा है। एलेक- 
जेन्डर साहब भी गुणों में सुख्य और गौण का भेद मानते हैं । 
गुणो में एक प्रकार की परम्परा लयी हुई है । नीचे मे ऊपर का 
आधार है और ऊपर से नीचे की व्याख्या होती है । ऊपरवाले 
नीचे के सार या आत्मा हैं । गति का सार भौतिकता है। भौतिकता 
का सार या आत्मा रंग रूप है। शरीर का सार मन है। इसी 
प्रकार सन या आत्माओं के सार देवता हैं. । एलेकजेन्डर साहब 
देवताओं की अनेकदा मानते हैं । ये देवता संसार के फल्ल पुष्प 

जा सकते हैं, किन्तु ये आदि कारण नहीं साने जा सकते । 

यह मत एक दृष्टि से तो भूतवाद में जाता है और दूसरी 
दृष्टि से स्वेचेततवाद ( 9६॥-775ए८४5० ) की थोर जात 





& यह सब वर्णन पुक प्रकार से कारण का स्मरण कराता है । कांट ने 
भी काल छोर देश को हमारे भनुसव के भीतरी और बाहरीद्वार माना दै। 
पुलेकजैन्टर ने देषा कार को अनुभव का भाषार माना है। देश काल के 
शब्दी में संज्ञामों की ग्याल्या करया भी पुक प्रकार से काप्ट का अल 
करण है । काछ को एलेकजेम्दर साहब देश की आत्मा मानते हैं। इस 
बात में सी पलेक्जेन्दर साहय का काण्ट से मत-साम्य है । 
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है। गुण जब पदार्थ की आत्मा है, तव सभी पदाथ किखी न 
किसी अंश में सजीव हुए । इस दृष्टि से वस्तु का ज्ञान दो चेतन 
पदार्थों की सहस्थिति दो जाती है. । इन दो पदार्थों में एक अधिक 
चेतनावाला पदार्थ कम चेतनावाले पदाथे को अवगत करता है । 
इस प्रकार वस्तु को स्वतन्त्रता रखते हुए एलेक्जेन्डर साहब ने 
ड्रेत बाद की कठिनाइयों से बचने का प्रयत्न किया है | 


अमेरिका का नवीन चस्तुवाद्‌ 
पीरी ओर होल्‍्ट 


अमेरिकावाले वस्तुवादी पणि्त बटर न्‍्ड रसैल के ताकिक 
'सिद्धान्तों से बहुत कुछ प्रभावित हुए हैं । वे इंगलिस्तान फे बस्तु- 
वादियों से बहुत सी बातों में सहमत हैं; किन्तु उन्होंने ज्ञान फो 
हमारे शरीर के व्यवहार का एक प्रकार साना है । इन लोगों फे 
मत से ज्ञात मन में रहनेवाली कोई चीज़ नहीं है । ज्ञान की 
व्यवद्रात्मक व्याख्या पीरी साहब के लेखों में स्पष्टता के साथ 
पाई जाती है। हमारा शरीर और बाहरी संसार एक ही संस्थान 
के भाग हैं। हमारा शरीर इस बाहरी संसार के कुछ भागों की 
क्रिया के उत्तर में प्रतिक्रिया करता है । यही प्रतिक्रिया उन भागों 
था पदार्थों" को हमारे ज्ञान में ले आती है। बाहरी पदाथों के 
प्रति शरीर की श्रतिक्रिया ही उनका ज्ञान है । 

होल्ट साहव ने सत्ता को ताकिक सिद्धान्तों में घटाने का 
यत्न किया है। वस्तु के व्यावतंक गुण को ही वस्तु बनाने की 
ऊोशिश की है । अन्य बस्तुवादियों ने सामान्य दोधों फो घारत- 

श्छ् 
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विक सत्ता देने का यत्न किया है | होल्ट साहब इन सामान्य बोरधों 
को द्वी वस्तु का स्थान देना चाहते हैं । 


परीक्षात्मक वस्तुवाद्‌ 
€ 006० रिश्र8मा ) 


जिस प्रकार नवीन वस्तुवाद पर छः लेखकों के निबन्ध निकले 
हैं, उसी प्रकार परीक्षात्मक वस्तुवाद पर भी सात लेखकों के निवन्ध 
छो88998 वैंत (:।प९व४ (६०१ के नाम से छपे हैं। इन 
खात लेखकों के नाम इस प्रकार है--डुरेन्ट ड्रेंक ( 007श7॥/ 
07४86 ); आथर ओ लव जॉय ( 3+प7 0 क्‍.,096 ३०५ ) 
जेम्स, बी, प्रेट ([877९४ 3. 7780) आशर के रोजसे (#&त/ 
छू, ६०४2९४६5 ), जाजे सान्टायन ( 6०72० 88789878 ) 
रॉयचुड सेलसे (7२०9 ए००० 56]]678 ) ओर जी. , स्ट्रांग 
(७. 3. 57०72 ) । साधारण वस्तुवाद से प्रतिकूलता 
दिखलाते हुए इन लेखकों ने अपने सिद्धान्त का नाम परीक्षात्मक 
वस्तुवाद रकखा है । इस प्रकार के वस्तुवाद में जानने की क्रिया 
एवं उसकी परिस्थितियों की आलोचना हारा ज्ञान की परीक्षा 
कर उसका उचित मूल्य निधोरित किया जाता दै। यद्यपि इन 
सातों लेखकों ने अपने लेखों को एक दी संप्रह में छंपाया है, 
तथापि ये सब बातों में एक दूसरे से सहमत नहीं हैं। यह मत" 
भेद आगे बतलाया जायगा। 

ड्रेक--नवीन वस्तु वादियों ( विशेषकर बढ्रेन्ड ससैल ) के 
मत से हमारे संवेदन वस्तु के दृश्य ( 506०5 ) हैं। इस मंद 
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का ड्रक महाशय ने विरोध किया है । बट्रेन्ड रसैल प्रश्नति वाशे- 
निकों के मत से संवेदन वस्तु की प्रतिलिपि नहीं, वरन्‌ साक्षात्‌ 
वस्तु ही है । वस्तु # मिन्न भिन्न गुण और दृश्य ही हमारे संवे- 
दन होते हैं | इस मत में ड्रेक साहब ने यह आपत्ति उठाई है कि 
हमारे संवेदन हमारी अवस्था, शक्ति और मानसिक परिस्थिति 
पर निर्भर हैं; और ये सब संवेदन वस्तु में रहते हुए नहीं कह्दे जा 
सकते; अर्थात्त्‌ दृश्यों में का भेद वस्तु की परिस्थिति पर निर्भर है, 

न कि वस्तु पर। हमारे सुख, दुःख, आशा, निराशा आदि के कारण 
वस्तु के देखने मे बहुत कुछ भेद माछस होते हैं। ये सब भेद 
चस्तु के सत्थे नहीं मढ़े जा सकते। इसी बात फो थे दूसरी रीति से 
भी बतलाते है । भिन्न परिस्थितियों में भिन्न व्यक्तियों के भिन्न संबे- 
दनों को एक ही वस्तु मे स्थान देने में दो पदार्थों की एक ही देश 
काल में सहस्थिति माननी पड़ेगी; किन्तु यह्‌ बात अखम्भव है । 

इस विरोध और असंभावना से बचने के लिये वस्तु के खार का 
सहारा लिया गया है । “सार” ( 855९४०९ ) का सिद्धान्त इस 
प्रकार के वस्तुवाद का सूल आधार है । ड्रेक साहब के मत से किसी 
वस्तु के प्रत्यक्ष में तीन बातें होती है--वस्तु, उचका सार और 
उसका सानसिक ज्ञान। यह सार हमेशा एक सा रहता है; किन्तु 
उसका सानसिक परिक्षान भिन्न भिन्न व्यक्तियों के लिये प्रथक्‌ 
है । मानसिक ज्ञान व्यक्तिगत है और सार” सब के लिये एक 

सा है। हमारे सामने वस्तु नहीं रहती, वरन्‌ उसका सार रहता 

है। यद्टी संवेदत का मूल आधार है । जब इसी सार के साथ 

स्थितिया सत्ताया ज्ञान लगा होता है, तव वही वस्तु कहलाता है। 

इसी सार के सम्बन्ध में मत भेद है। ड्रेक, रोजसे, सान्टायन और 
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स्रांग तो एक ओर हैं और लवजॉय, प्रेट तथा सेलर दूसरी 
ओर ड्रेक प्रभति महाशयों का कहना है कि संसार मानसिक 
अवस्था से सिन्न है । वह एक दिया हुआ पदाथ है जिसको मन 
प्रहण करता है। यह स्थिति वास्तविक और मानसिक के बीच 
की है । लवजॉय प्रभृति महाशयों के मत से यह सार तत्का- 
लिक सानसिक अवस्था ही का रूप है। इन लोगों के मत से यह 
सार मानसिक अवस्था एवं वस्त दोनों का ही रूप है। बहुमत 
में यह सार वस्तु से सम्बन्ध रखता है. तथा लवजॉय प्रभृति के 
मतालनुसार मन से इसका विशेष सम्बन्ध है। लवजॉय ने ड्यूई 
के व्यवद्दार वाद के सम्बन्ध में यह प्रश्न उठाया है कि वस्तु तथा 
उसका ज्ञान व्यवहित ( १(९०१॥०७६० ) है अथवा अव्यवहित 
€ [9777९6]8/6 ) है ? इसके सम्बन्ध में उन्होंने यह बतलाया 
है कि द्वैदवाद से बचने के लिये डूयूई साहब प्रत्यक्ष ज्ञान में तो 
इस सम्बन्ध को अव्यवहित मानेंगे, किन्तु भूत और भविष्य के 
ज्ञान में ( जब कि वस्तु परोक्ष होती है ), इस सम्बन्ध को हें 
व्यवद्दित सानना पढ़ेगा । लवजॉय सादब प्रत्यक्ष में भी इस शान 
को व्यवहित मानते हैं । 

प्रैट महाशय ने अपने निमन्ध में यह बतलाया है कि प्रत्येक 
प्रत्यक्ष में तीन बातें होती हैं--(१) वस्तु, ( २ ) वस्तु का मान 
सिक चित्र और (३) उसका अर्थ । इनका कहना है. कि अस्तिम 
दोनों का सम्बन्ध बहुत ही घनिष्ठ है, यहाँ तक कि उनकी 
झलग करना कठिन है । साधारणतया वस्तु के अर्थ में सब संबे- 
दनात्मक चित्र वर्तमान होते हैं। अथ और संवेदन चित्र दोनों 
को मिलाकर इन्होंने एक गुण समूह माना है। यद्दी वस्ु की 
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वाहन धर्थात्‌ ज्ञान करानेवाला है। रोजस साहब ने अपने 
निबन्ध में “भूल” की व्याख्या की है। उन्होंने नवीन वस्तुवादियों 
के मत पर यद्द आपत्ति उठाई है कि इन लोगों के मत से (क्योंकि 
ये वस्तु और उसकझ्के ज्ञान में फोई अंतर नहीं मानते ) भूल की 
व्याख्या नहीं हो सकती । जब हमारे प्रत्यक्ष में वस्तु दी मौजूद 
रहती है, तब भूल कहाँ से आई ९ वस्तु में जो गुण नहीं है, 
उसको बतलाना भूल है । 

सान्टायन सांहब ने अपने निबन्ध में वस्तुवाद फो तीन 
प्रकार स्रे सिद्ध किया है | पहली सिद्धि जीवन शासत्र से सम्बन्ध 
रखती है । वस्तु के प्रति प्रतिक्रिया करनेवाला शरीर अपने 
लिये तथा अन्य लोगों के लिये वस्तु का अपने से भेद करता है। 
क्रिया और प्रतिक्रिया दो प्रथक्‌ पदार्थों में ही हो सकती हें । 
दूसरी थुक्ति मनो-विज्ञान से सम्बन्ध रखती है । यदि वे लोग, जो 
विषय को न मानकर केवल विषयी को मानते हैं, अपने मत पर 
हृढ रहें, तो उनको आत्महत्या कर लेनी चाहिए। उनक्रे मत से 
न तो संसार में और कोई मनुष्य ही रहेगा ओर न कोई पदाथ | 
तीसरी युक्ति ताकिक है। इसके द्वारा सार! (जो विचार में आता 
है और जो कमो वद्लता नहीं ) और वस्तु (जो ज्ञान से सम्बन्ध 
नहीं रखती और जो शक्तिमती तथा परिवत्त नशीला है ) में भेद 
करने की आवश्यकता बतलाई गई है; अथोत्‌ वस्तु, उसका सार 
ओर ज्ञात में आनेवाले गुण एक नहीं हो सकते । इसके सता- 
न॒ुसघार चस्तुवाद वस्तु और उसके दृश्यों में सत्ता के सम्बन्ध से 
भेद करता है और सार के सम्बन्ध से उसकी एकता करता है। 
एसेन्स या सार से इनका सतलव ऐसे सामान्य बोध से है जो 
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विचार या संवेदन को अव्यवहित रूप से प्राप्त हो सके। यह 
शुद्ध विचार या संवेदन का विषय है। इसमें न तो श्रेय, प्रेय 
आदि के भीतरी सम्बन्ध लगे होते हैं श्रोर न इसको बाहरी सत्ता 
की ही स्थिति दी जाती है । 

छठे निबन्ध दिग0ज्ी6१ 2९ बात ॥8 (४2०65 में 
सेलर महाशय ने यह बतलाया है कि ज्ञान, ज्ञाता और ज्ञेय का 
सम्बन्ध नहीं है, वरन्‌ एक प्रकार की क्रिया ([प7९(07) है, विज्ञान 
विषय के प्रति विषयी के व्यवहार का फल है। स्ट्रांग साहब 
वस्तु, सार और दत्त ( 7)8074 ) में भेद करते है । इनके मत 
से भौतिक वस्तु कभी दत्त नहीं होती; उसका अजुमान ही करना 
पढ़ता है। सार हमको प्राप्त हो सकता है, किन्तु हमेशा नहीं 
मिलता । दत्त! सन मे दिया हुआ सार है । स्ट्रांग साहब ने इस 
बात पर जोर दिया है कि सार मानसिक नहीं है; वह मन को प्राप्त 
होता है। नवीन वस्तुवाद की भाँति इमारे संवेदन वस्तु नहीं है) 
वरन्‌ थे वस्तु के वाहन हैं | सानसिक स्थिति को दत्त कहने से स्ट्रांग 
साहब का यह मतलब नहीं है कि चह मन में आकर भौतिक वस्तु्धों 
की भाँति प्राप्त हो जाती हो । सेलर साहब की भाँति ये भी शात 
को व्यवहारात्मक मानते हैं | मानसिक स्थितियाँ सन की ऐसी ही 
स्थितियाँ हैं जैसा कि उबलना अथवा उंढक से जम जाना पानी की 
स्थिति है 78 7५एएम९ 526 5 +76 ए9एए 6 वेप ल्हाशिा 
४7४/९” अथोत्‌ मानखिक स्थिति सन ही की स्थिति दै--मत में 
वाहर से आई हुई वस्तु नहीं है । स्ट्रांग साहब ज्ञेग और शाता 
दोनों का आधार चेतन में मानते हैं | इनका तत्व ज्ञान एक प्रकार 
का स्वात्म वाद या सब मनोवाद ( एश7-959०मेंशा ) हे । 
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संक्षेप से थोड़े बहुत मत भेद को छोड़कर परीक्षात्मक बस्तुवाद वस्तु 
का भ्रव्यवहित ज्ञान नहीं मानता । यद्द ज्ञान सार द्वारा होता 
है । सार वस्तु से अलग है । जब सार में सत्ता, स्थिति या 
देशिकता का ज्ञान लग जाता है, तब वही वस्तु हो जाती है। 
वस्तु एक प्रकार फा अनुमान है। 


चोथा अध्याय 


युरोपीय दशेन की वतेमान स्थिति और उसका भविष्य 


युरोपीय दशन में जो स्रोत चल रहे हैं, उनका थोड़ा बहुत 
निरूपण पिछले अध्यायों में दो चुरा है। वर्तमान समय में, भौर 
विशेषकर युरोपीय महायुद्ध की समाप्ति के पश्चात्‌ , लोगों का ध्यान 
आध्यात्मिक विषयों की ओर झुका है। भौत्तिक विज्ञान की 
शक्तियों का चमत्कार युद्ध के समय में पूरे तौर से प्रकट हो चुका 
है; लेकिन उसके साथ द्वी उसकी अमानुषिकता भी श्रकट हो गई 
है। यद्यपि मनुष्य की पाशविक प्रवृत्तियाँ बड़ी बलवती होती हैं; 
तथापि युद्ध और शक्ति की उपासना से लोगों का जी ऊभता जाता 
है। मनुष्य के नेसरिक अधिकारों का तए सिरे से पाठ पढ़ा जा 
रहा है | यद्यपि इसके कारण संसार में अशान्ति है, तथापि इस 
अशान्ति के बादलों में भविष्य के लिये शुभ सूचनाओं की रजत- 
मी शुअ रेखाएँ कलक रही हैं। यद्यपि लोगों की विलास-प्रियता 
बढ़ी हुई है, तथापि लोग उनकी निस्सारता की बात सुनने को 
तैयार हैं । 

आज कल की परिस्थिति वैज्ञानिक भूतवाद ( 87४ 
(४ ) की पुनराजचि के अनुकूल नहीं मातम होती। यद्यपि 
मेक-कैच (१/४८०७७) आदि दो एक महाशय भूतवाद के गीत 
गाते हैं, लेकिन उनका प्रभाव वर्तेमान समाज पर कम है।भौतिक 
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विज्ञान की मित्तियाँ, जो अभी तक निश्वल समझी जाती थीं, 
अब जर्मन तत्ववेत्ता आईस्टाइन ( 778०॥४ ) के खिद्धान्तों' 
के आघात से डॉवाडोल हो गई हैं ६8 । गुरुत्वाकषंण और शक्ति 
स्थिति आदि पुराने प्रामाणिक नियमों में शंका होने लगी है । फिर 
उनके आधार पर रचा हुआ तत्व ज्ञान किस प्रकार निम्चल रह 
सकता है ! आजकल का भूतवाद, विशेषतः परीक्षात्मक भूतवाद, 


७9 भाइस्टान ( 2]050९१४ ) ने कपनी कल्पनाक्षों से वैज्ञानिक 
संसार में हलचल मचा दी है। न्यूटन के ग्रुरुत्वाकर्षण सम्बन्धी सिद्धान्त 
में बहुत रद-बदुक होने की सम्भावना है। न्‍्यूटन ने तेज की गति को सरक 
रेखाकार माना था; ये उसको टेढ़ी रेखाओं में मानते हैं। इन्होंने कार भोर 
देश का निरपेक्ष नहीं माना है। यदि सब सौर मण्डर की गति चतंमान 
गति से चौगुनी हो जाय, तो भी दिन उतना ही बड़ा होगा। यदि कोई 
मनुष्य तेज की गति से तीघ्र चछ सके, तो घह पिछले कार को देख सकतः!- 
है। उसके लिये भूत वर्तमान हो जायगा । फिर काल की गणना में जो मान - 
सिक परिस्थिति का प्रभाव पड़ता है, उसके कारण भी ये काछ को सापेक्ष- 
मानते हैं । ये बोशन्च को भी स्थिति के सापेक्ष मानते हैं। इस सापेक्षता 
के सिद्धान्त ने भूतवाद भर वस्तुवाद प्रतिपादित देश, कार और बाह्य" 
चस्तु की स्वतन्त्रता को बहुत धक्का पहुँचाया है । प्रोफेसर कार का कथन 
है कि ०87९१६0 46 0209] ९०ग्रछाप्रड्ंठतत व ६6. करत" 
०९॥7]४ ए १९]४४ए१(ए ]९४ए९८४ प५ ज़ी707६ 608४ 4992० ०0 
९०४०९7०(६ ०६ 8 9प7९ 00]6९८४०१9., भाव यदि सापेक्षता के 
सिद्धान्त के आाधार पर निकाले हुए ताकिक निगम डचित सीमा तक 
पहुँचाए जायें, तो शुद्ध विषमत्व के लिये स्थान नहीं रहता । इस प्रकार 
विज्ञान की भोर से भी प्रत्ययवाद को सहारा मिलता है। 
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((098८9] २९४]।5४) पुराने वस्तुवाद से हटकर करीब करीब 
'कांट की स्थिति पर आ गया है ओर प्रत्ययवाद के बहुत निकट 
पहुँच गया है | 
सर रवीन्द्रनाथ की पुस्तकों का पाश्चात्य देशों में जो आदर 
हुआ है, वह भो समय के मुकाव की सूचना दे रहा है । प्रत्यय 
वाद के समर्थन ( 702९7९९ ० 0९०)5० ) की लेखिका 
मिस सिनछेंयर (॥([5४ 870937) ने भी रवीन्द्र बाबू के गीठोमें 
आश्रय लिया है। भेकेन्जी साहब ( 7. 8. ॥४४०६०प३४६ ) ने 
अपनी तत्व-ज्ञान सम्बन्धी नई पुस्तक से न्ह्यवाद्‌ का समर्थन 
करते हुए शांकर दशन को सहृदय दृष्टि से देखा है। अध्यापक 
राधा कृष्णान ने अपने 7२९९० ० रि०)807 क्‍॥ एणाशा 
7०2३७ ?00500#9 ( सामयिक दुशन में धर्म का राज्य ) 
में दिखल्ाया है कि आज कल के दशनों पर घर्म का कितना प्रभाव 
'पड़ा है । यद्यपि उन्होंने धर्म के प्रभाव को एक प्रकार का दीप 
साना है, तथापि यह समय का झुकाव सली भाँति प्रकट करता 
है। आज कल लोग धार्मिक अनुभव फो भी अन्य असुभवों 
की भाँति अलुभव में स्थान देते हैं । 
इस समय की समस्या भत वाद और प्रत्यय वाद में नही 
है, वरन्‌ वस्तु बाद और प्रत्यय घाद के बीच में है । सनोविशान 
का विस्तार भी लोगों को आध्यात्मिकता की ओर ले जा रहा है 
मनोविज्ञान सम्बन्धी अनेक क्रियात्मक विज्ञान ( 799०0" 
780]029; 759०॥0-8 98]9588, ए5ए०फांटब] रिबड९श ० 
बन गए हैं। ये सब सानसिक शक्ति और उसकी खतत्रता 
के सिद्ध करने के सहायक हैं । लड़ाई के दिलों 
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98एटा0 8709 85 ( मनो-विश्लेषण ) #& का बहुत प्रयोग 
छुआ है | नजदीक सें तोप के गोलों के पड़ने से लोगों को जो 
आघात पहुँचता है, उसके इलाज में इस विज्ञान के द्वारा लोगों 
की अनुद्बुद्ध ( 879-0०7८०४५ ) अवस्था पर विचार कर 
उत्तके साधारण चाल चलन का भी पता लगा लेते है। 739- 
८४८४] ;९४९४:८४ ( सनो-वैज्ञानिक गवेषणा ) भी खूब उन्नति 
कर रही है ओर वह जात्मा के अमरत्व में विश्वास॒ को निश्चयता 
की ओर ले जा रही है। इस विषय में सर ओलिवर लॉज 
६ 97 0!7०7 7,042० ) की रेसन्ड ( १२४००॥०४१ ) नामक 
पुस्तक में उनके लड़के ने अपने मरने के बाद की सत्ता के जो 
प्रसाण दिए हैं, वे पढ़ने योग्य हैं, यद्यपि यह नहीं कद्दा जा 
सकता कि उसका साज्षित्व किस अंश में प्रमाण कोटि तक पहुँ- 
चता है। ये सब बातें युरोप का वर्तमान झ्ुकाव घता रही हैं। भावी 
दुशत अध्यात्मवाद के आधार पर चलेंगे; लेकिन उनका विशेष 
रूप क्या होगा, यह कहना कठिन है। वर्तेस्नान समय में चार 
मुख्य समस्याएँ हैं. । भावी स्थिति के सम्बन्ध से अन्दाज लगाने 
के लिये इसके विषय सें थोड़ा विचार कर लेना अनुपयुक्त न 
ड्वोगा । समस्याएँ ये हैं--- 

(९) प्रत्ययवाद और वस्तुवाद ([66९४]॥उग ए६ रिश्शाबया)। 


(२) एकवाद और अनेकवाद ((ध०म्रोड्ण "४४ शीप्र74- 
870 ) । 


निजी तीज 


69 इस विषय पर सेरा एक छेख “श्री शारदा” के लनवरी भौर फर- 
चरी १९२३ के अंकों में निकछ चुका है । 


[ ३८० ] 


(३) कऋति-स्वातंत्य और नियतवाद (४7९९छ!)॥ ५६४ 0६६४० 
ग्रवा5णा )। 
(४) विकास में नवीनता वास्तविक है अथवा प्रातिभोसिक । 
(५) बुद्धि ओर प्रतिभा (जाट९०६४ ४४ 770॥007॥ ) 
आझाज कल भूतवाद (|90९:४]577) का स्थान वस्तुवाद 
नेले लिया है। भूतवाद की अपेक्षा वस्तुवाद ही प्रत्ययवाद के निकट- 
तर है | भूतवाद के अजुधार हमारी आत्मा, हमारा ज्ञान, हमारे 
आदश सभी पंच भूतों का काय्ये होने के कारण, उन भूठ्तों 
को अपेक्ता गौण हो जाते हैं | संसार के उच्चतम पदाथ धूल में 
मित्र जाते हैं । वस्तुवाद ने यद्यपि सन के अधिकार को कुछ कम 
कर दिया है, तथापि उसको अपने स्थान से नहीं गिराया है। 
वस्तुवाद के हिसाब से यद्यपि वस्तु 'अपना स्वातन्त्य स्थापित कर 
लेती है, तथापि वह सन से किसी प्रकार का विजातीय भाव 
नहीं रखती । एक प्रकार से बाहर के पदाथथ हमारे सवेदनों 
का स्थान ले लेते हैं । पहले मनोविज्ञान के अज्लसार जो संवेदन 
हमारे मन में स्थान पाते थे, अब वे हमारे मन से बाहर खतंत्र 
स्थान रखते हैं । हमारा मन उनको जान लेता है; किन्तु उनके 
जानने या न जानने से वस्तु में अन्तर नहीं पड़ता । “नोलूको5प्य- 
वलोकतेदिवा सू्यस्यकिंदूषण । धारानेव पतन्तिचातकमुखे 
सेघस्यकिंदूषणं ॥? यह वाक्य यद्यपि भाग्य के सम्बन्ध में 
कहे गए हैं, तथापि ये वस्तुवाद के पक्त को भली भाँति प्रदर्शित 
करते हैं । वस्तु और मन का साह्निध्य ही ज्ञान का कारण दै। 
केवल संवेदन दी हमारे मन से निकलकर बाहर स्थान नहीं पाते, 
वरन्‌ सम्बन्ध ओर सामान्य भी हमसे खतन्‍त्र होकर बाहरी संसार 
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में स्थान पाते हैं। परीक्षात्मक वस्तुवादी (2:009] 7२९४]885) 
ययपि सन और वस्तु का सम्बन्ध अव्यवद्दित रूप से नहीं मानते 
हैं, तथापि ये लोग वस्तु को स्वतन्त्र द्वी मानते हैं। वस्तु की 
खतनन्‍त्रता के विषय में वस्तुवादियों ने जो कहा है, उसका प्रत्यय- 
बाद पर स्थायी प्रभाव रहेगा । वस्तु की खतन्त्रता ही वस्तुवाद का 
मुख्य ध्येय है। वस्तु की प्रकृति के सम्बन्ध में वस्तुवाद और प्रत्ययवाद 
में बहुत थोड़ा अन्तर रद्द जाता है । जो लोग वस्तु और मन का 
अम्बन्ध 'खार! (285९४८९) के माध्यम छ्वारा मानते हैं, वे भी 
अन्य हेतवादियों की भाँति वस्तु और मन की बिलकुल विजातीय 
नहीं ठदराते | खतन्त्रता के लिये जो कुछ युक्तियाँ दी जाती हैं, 
थे सम्बन्धों की स्थिरता या नियमितता के ऊपर जोर देती हैं । 
'जिस चीज को हम घटा बढ़ा न सकें, हमारे रहने न रहने से 
जिसकी उत्पत्ति या नाशन हो, वद्दी खतन्त्र है। यदि यद्द स्थायित्व 
ओर किसी प्रकार से निश्चित हो जाय, तो मन और वस्तु का 
सन-माना सेद न करना पढ़े । वस्तुवाद का कहना है कि सन 
केवल स्थिति को अवगत कर लेता है; लेकिन यह कहना घहुत 
कठिन है कि मन केवल अवगत करने का ही फाय्य करता है । 
बिना ध्यान दिए कोई बात अचगत नहीं द्ोती। फिर यह भी 
नहीं कहा जा सकता कि वस्तु का प्रभाव कहाँ शेष होता है और 
मन का प्रभाव कहाँ से आरम्म होता है। इस सिलसिले के न 
तोड़ने के कारण ही वस्तुवादियों ने सम्बन्ध एवं सामान्य बोधों 
को मन से खतन्त्र माना है। इतने पर भी मन का थोड़ा बहुत कायये 
चना ही रहता है । सामान्य बोध बाहर ही सही, किन्तु तक और 
अनुमान तो मन द्वी का काय्ये है। इस काय्ये में मन को कुछ 
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अपना भी लगाना पड़ता है। केवल अवगत करने में भी सम्बन्ध 
स्थापित किए जाते हैं, और यदि बहुत से सम्बन्ध बाहर ही 
मान लिए जायें, तो कुछ सम्बन्ध ऐसे अवश्य हैं जो केवल मन से 
ही हैं। अपना, पराया, हेय, उपादेय आदि के सम्बन्ध मन से ही 
लगे हुए हैं। यदि तारतम्य में एक सिरे का सम्बन्ध मन से है, तो 
ओर बाकी को मन से खतनन्‍त्र नहीं कह सकते । इसी प्रकार 
गुणों में भी स्रौन्दय्योदि गुणों को वस्तुवादियों ने मनके 
आश्रित माना है । रसेल और मूर ( /१556)] #70 १००१९) 
ने सौन्दय्य को भी वस्तु में द्वी माना है; किन्तु सौन्दर्य्य में 
व्यक्तिगत रुचि का न मानना वस्तु वाद को सीमा से बाहर 
ले जाना है । कहा भी है--समय समय सुन्दर सबे रूप कुरूप न 
कोय । जाकी रुचि जेती जिते तेती तित तित होय ॥ सौन्दर्य रूप 
रंग आकार प्रकार पर निर्भर है। यद्यपि सौन्दय्ये को रूप रंग से 
अलग नहीं मान सकते, पर उसको मन से भी खतस्त्र नहीं 
कह सकते । एक अंश में भी मन का कार्य मानते 
द्वी वस्तुवाद के पक्ष से गिरना पड़ता हे | यदि सन को त्रितकुल 
निष्किय माना जाय तो भूल की सम्भावना द्वी न रहेगी । किन्तु 
भूल अचश्य होती है। भूल तभी होती है. जब कि मानसिक 
क्रिया सीमा से बाहर दो जाती है; लेकिन जब तक सीमा के 
भीतर रहती है, तब तक भी दम उसको क्रियाशून्य नहीं कह 
सकते। जब ज्ञान में विषय और बविषयी का योग द्वोता है (विशेष 
कर जब कि यह योग अव्यवद्वित माना जाता है) तब विषय और 
विषयी विजातीय नहीं हो खकते। ऐसा मानने में योग दोना और 
ज्ञान का अस्तित्व असम्भव हो जायगा | 
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परीक्षात्मक वस्तुवाद (07त९४] [२ ९४११६४७7) ने मत के 
प्रभाव को नवीन बस्तुबाद की अपेक्षा अधिक माना है। उनके 
सत से सार का सम्बन्ध सन ओर वस्तु दोनों से है ( इस विषय 
में थोड़ा मत भेद है )। सार दोनों के बीच का साध्यम है । परी* 
क्ञात्मक वस्तुवाद यद्यपि मन का प्रभाव स्वीकार करके नवीन वस्तु- 
वाद की त्रटि को पूरा करता है, तथापि उसी के साथ सन ओर वस्तु 
का सम्बन्ध व्यवहित सानकर हम को काण्ट के अज्ञेयवाद में ले 
जाता है । अज्ञेयवाद वस्तुवाद के मूल सिद्धान्त से विरोध रखता 
है । वस्तु केवल अनुमान रूप हो जाती है । जब तक पूर्णतया 
प्रत्ययवाद न स्रीकार किया जाय, तब तक अज्लेयवाद की 
निराशा से बचना कठिन है। सार के बोध में बहुत सी कठिना- 
इयो हैं जो बिना प्रत्ययवाद में आए दूर नहीं हो सकती हैं। 
सार वस्तु सें है या उससे अलग ? यदि वस्तु में है तो उसमें से 
स्रय॑ निकलता है अथवा सन उसको निकालता है ? यदि उसको 
सन निकालता है, तो उसकी सत्ता मन पर निभर है। यदि स्वयं 
निकलता है, तो वस्तु में मी एक प्रकार से चुनाव की क्रिया 
साननी पड़ेगी । यदि सार वस्तु से अलग दे; तो उसकी 
स्थिति कहाँ हैं? यदि उसकी स्थिति मन और वस्तु दोनों में है, 
तो वस्तु सन से प्रथक्‌ और खतन्त्र नहीं हो सकती । यदि 
सन की थोड़ी बहुत क्रिया सानी जाय, तो वस्तु को खतन्द्र 
नहीं मान सकते । यदि वस्तु को खतन्त्र ही माना जाय तो 
अज्ञेयवाद में आता पढ़ेगा; और यदि अज्ञेयवाद से बचना 
ओर वस्तु का थथाथे स्वरूप स्थिर रखना चाहे, तो नवीन वस्तु- 
वादियों की भाँति सन की क्रिया को शुन्यप्राय मानता पड़ेगा | 
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यहाँ वस्तु का खरूप तो बच जाता है; किन्तु इस लाम के साथ भौर 
ऊठिनाइयों का सामना करना पड़ता है | जैसा कि ऊपर कह आए 
हैं, मन केवल निष्क्रिय रूप से संवेदनों को स्वीकार नहीं करता, 
वरन्‌ उसको सक्रिय रूप से चुनाव फे साथ ग्रहण करता है। 
यदि ऐसा न हो तो हमारा संक्ञा-च्षेत्र एक बे सिलसिले भरा 
हुआ गोदाम वन जायगा । वस्तुवादियों को मन की क्रिया मानते 
ही वस्तुवाद से हटकर अज्ञेयवाद से श्राना पड़ता है; और भज्लेय- 
आाद से प्रत्ययवाद में आए वित्ता चित्त स्थिर नहीं होता । हमारी अन्य 
मानसिक क्रियाओं का हमारे संवेदनों से इतना घनिष्ठ सस्वन्ध है 
कि उनको अलग नहीं कर सकते । फिर कल्पना से अथवा सप्र 
में जो मानस चित्र प्राप्त होते हैं, उलको दस मन के भीतर कहें भौर 
उनसे मिलते जुलते वस्तु के संवेद्तों को सन से बाहर कहें, 
यह किस प्रकार सम्भव है ! उत्त दोनों के विषमत्व में भेद नहीं। 
भेद इतना ही है कि करपना और खप्त के मानख चित्रों को व्यक्ति दी 
अवगत करता है, किन्तु वस्तु के संवेदनों को वह औरों के साथ 
झवरत करता है । जिसको हम चस्तु कहते हैं, वह सम्मिलित 
परिवार की पैक सम्पत्ति की भाँति सब के उपभोग का विषय 
है; और खप्त तथा कत्पना के पदार्थ व्यक्ति की स्वानित सम्पत्ति 
की भाँति उसी के उपभोग का विषय है। वस्तु फी खतन्‍्त्रता 
इसी बात में है कि उसका अस्तित्व क्रिसी व्यक्ति विशेष की 
रुचि पर निभेर नहीं है । इसके लिये हमको कोई ऐसा सम्मिलित 
ज्ञान-क्षेत्र मानना होगा जिसमें हम सब सम्मिलित हो जावे 
हैं। वास्तव में वस्तुवाद और प्रत्ययवाद मे वस्तु की प्रकृति के 
सम्बन्ध में कोई बढ़ा अन्तर नहीं है। भन्तर इतना दी है कि वस्तुवाद 
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बीच में से एक रेखा खींचकर यह कद्द देता है कि यहाँ तक 
मन है और यहाँ से वस्तु है। प्रत्ययवाद कोई रेखा नहीं खींचता; 
और रेखा खींची भी नहीं जा खकती। वस्तु और हमारे 
बीच का आकाश सन के बाहर है या भीतर ? वस्तुबादी कहेंगे 
कि सन के बाहर है । फिर हमारा शरीर और स्लायु-संस्थाच एक 
उसकी क्रियाएँ कहाँ जायेगी ? यह तो भौतिक संसार की बात हुई। 
इसी प्रकार मानसिक तारतस्य में भी पाथक्य नहीं हो सकता ! 
हमको इस तारतम्य का पूरा क्षेत्र सानसिक ही मानना पड़ेगा । 
तभी हम इस सनमाने विभाग से बच सकते हैं और वस्तु का 
भी वास्तविक सखरूप स्थित रख सकते हैं। वस्तु की स्थिति के 
साथ उसके उद्देश्य या लक्ष्य का भी विचार लगा हुआ है | जहाँ 
पर दम यह विचार करते हैं. कि कोई वस्तु है, उसी के साथ यह 
विचार भी खाभाविक रीति से उत्पन्न होता है कि उसका क्‍या 
प्रयोजन या अथे है। श्रयोजन-शुन्य सत्ता निरथक है। यह 
प्रयोजन किसी सन सें ही रह सकता है। सब वस्तुओं के प्रयोजन 
हमारे मन से नहीं हैं; इसलिये उनके प्रयोजन किसी विश्व-व्यापक 
मन में रहेगे । अब प्रश्न यह है कि इस सन और बाल्य पदार्थों में, 
जिनकी हम वास्तविक कहते हैं, कया सम्बन्ध है। एक प्रकार से 
तो सम्बन्ध का भी अभ्न निरथेक है; क्योंकि उनको प्रथक्‌ माल 
कर द्वी सम्बन्ध सानने की आवश्यकता पड़ती है । भौतिक पदाणे 
ओर हमारे शरीर दोनों ही हमारे 'सन' में रहते हैं। यद्यपि कहने 
के लिये हमारा मरना हमारे शरीर सें है, तथापि दस उतनी ही 
सत्यता के साथ कह सकते हैं कि हमारा शरीर मन में है । चूँकि 
हमारा शरोर सिन्न भिन्न दृश्यों में हमारे साथ रहता है, इसलिये 
श्५ 
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हम उसको अपना कहते हैं; और उससे जो कुछ बाहर है, उसको 
बाहर कहते हैं। और पदार्थ भी हमारे मन के उतने ही भीतर हैं 
जितना कि शरीर; और हमारा शरीर भी उतना ही बाहर है 
जितने और पदाथ | हमारा शरीर यद्यपि हमारे मन के भीतर है, 
पर वह बाहरवालों के लिये हमारे आन्तरिक भावों और लक्ष्यों का 
ओतक है। दूसरे लोग हमारे और हम दूसरेलोगों के मन के श्रस्तित्व 
के विषय में शारीरिक क्रिया या चेष्टा द्वारा ही अनुमान कर 
लेते हैं। जब हम दृश्य पदार्थोंकी ओर देखते हैं, तब वे हमारी 
शारीरिक घेष्टाओं की भाँति अपने मानसिक आधार की सूचना 
देते हैं। जब हम संसार की बनावट को अपनी कट्पनाओं 
के अनुसार पाते हैं, तव हमारा विचार और भी दृढ़ हो जाता है 
कि हमारी मानसिक बनावट का भर संसार की बनावट का एक 
दी मूल आधार है । जब कभी किसी नवीन तत्व या नवीन तारा- 
गरण अथवा किसी नवीन प्राकृतिक घटना के विषय में हमारा 
अनुभव ठीक बैठता दे, तब दस संखार का आधार मानसिक 
सानने की ओर एक सीढ़ी और चढ़ जाते हैं। हम अपने हो शरोर 
से विश्व का और पिण्ड से तद्माएड का अनुमान करते हैं | संघार 
की नियमित घटनाओं को देखकर हम उनझे पीछे एक सानसिक 
आधार का अनुमान करते हैं। सारे संसार का उद्देश्य या लक 
लसी मानसिक आधार में मानना पड़ता है। जिस प्रकार हम 
अपने ज्ञान के स्थायी क्षेत्र को अपना शरीर कहते हैं, उसो प्रकार 
संसार और उसके मानसिक आधार में हम शरीर भौर शरीरी 
का सम्बन्ध लगाते हैं; क्योंकि उसके अनन्त ज्ञान के लिये सब 
क्षेत्र स्थायी है । इसी आधार पर सारे विश्व को हम विश्वात्मा 
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का शरीर कहेंगे। यद्यपि हम विश्व को विश्वात्मा का शरीर कहते 
हैं, तथाषि शरीर और शरीरी में भेद नहीं है । भेद इतना ही है 
कि शरीर शरीरी को अतीत करता है। हम शरीर से सिन्‍्न 
नही हैं, किन्तु शरीर में संकुचित भी नहीं हैं । इसी प्रकार विश्वात्मा 
भी विश्व में संकृचित नहीं द्वे ! वह विश्व के भीतर भी है और 
बाहर भी है । “तद॒न्तरस्य स्वेस्य तदु-खबेस्यास्य बाह्यतः”?। (इशो- 
पनिषद्‌' ) 

हम अपने मुख्य विषय से थोड़ा हट आए हैं । प्रत्ययवाद 
ओर वस्तुवाद की विवेचना करते हुए यह बतलाया गया था कि 
नवीन वस्तुवाद के अनुसार वस्तु संवेदनात्मक है, किन्तु हम से 
खतन्‍त्रहै। साथ ही यह भी बतलाया गया था कि वस्तु संवेदनात्मक 
दोकर मन से बाहर नहीं हो सकती; उसका कोई मानस्रिक आधार 
अवश्य होना चाहिए । इसी सम्बन्ध में हम विश्व से विश्वात्मा 
पर आ गए थे। किन्तु बीच में यह प्रश्न रह गया कि हमारा 
ओर बाहरी संसार का सस्बन्ध व्यवहित है अथवा अव्य- 
चरहित । विज्ञान कहता है कि यह सम्बन्ध गति के स्फुरणों द्वारा 
है। गति के स्फुरण वायु या इथर के साध्यम द्वारा हमारी 
ज्ञानेन्द्रियों एवं मस्तिष्क और सारे स्नायु संस्थान में गति उत्पन्न 
कर देते हैं । हमारे संवेदन इसी गति का फल हैं.। विज्ञान के 
अनुभव को हम झूठ नहीं कहते; किन्तु यह हम को वस्तु से दूर 
'पहुँचाकर अज्ञेयवाद में ले जाता है । वस्तु का बास्तविक खरूप 
गति है अथवा जेसा हम देखते हैं, वैसा है? यदि वस्तु का 
वास्तविक खरूप गति है, तो यह प्रश्न होता है कि गति संवेदन 
और ज्ञान में किस प्रकार से परिवर्तित हो जाती है। जब तक 


्॑‌ 


ज्ञान और गति सें कोई नित्य सस्वन्ध न माना जाय, तब तक हम 
ज्ञान की व्याख्या गति से नहीं कर सकते । गति भी तो एक प्रकार 
का ज्ञान है । ज्ञान से अतिरिक्त और मन से स्तनत्र गति और 
स्फुरणों फा ही क्‍या स्वरूप होगा, यह बतलाना विज्ञान के लिये बड़ा 
कठिन है । जिस प्रकार गति से ज्ञान की व्याख्या करना कठिन है, 
उसी प्रकार यह भी बतलाना कठिन है कि ज्ञान से गति किस 
प्रकार उत्पन्त होती है । दोनों का नित्य सम्बन्ध मानकर ही 
एक का दूसरे में परिवर्तन होना सम्भव है | हमारे संविद्‌ 
में ज्ञान और क्रिया लगी हुई है । गति भी एक प्रकार का ज्ञान 
है & विज्ञान जिस गति को मानता है, वह ज्ञान का कारण नहीं 
है, वरन्‌ उसके साथ लगी हुई है । हमारा बाहरी संसार केवल 
गतिमय नहीं है, वरन्‌ गति ज्ञानमय है । गति और ज्ञान का 
भेद संविद के भीतर ही है। गति द्वारा हमारे जो संवेदन उत्पन्न 
होते हैं, वे एक प्रकार से गति और ज्ञान का पूर्व सस्वन्ध 
स्थापित कर देते हैं। हमारा वस्तुवाद इस बात में है कि जैसा ज्ञान 
ओर गति का स्रम्घन्ध संसार के आधारभूत संवित में है, वेश 
सम्बन्ध हमारे संवित में दो जाता है; अथात्‌ वस्तु का जो खरूप 
विश्वात्मा के संवित में है, वही खरूप हमारी चेतना में भाता 
है । यदि संसार का आधार केवल गति में होता, तो गति से ज्ञान 
या संबेदन होने में वस्तु फा रूपान्तर हो जाता | किन्तु वरतु की 


» देवी भागवत निम्नोछिखित इलोक हमारे सिद्धान्त को किसी 
अंश में पुष्ठ करता है--- 
मूछप्रकृतिरूपिण्या: संविदो जगठुहूवे। 
प्रादुभू त शक्तियुग्म प्राणबुद्धयादिदेववत्‌ ॥ 
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रूप गति ज्ञानमय है। यद्द गति माध्यम रूप से हमारे मन में 
वे ज्ञान उत्पन्न कर देती है । इसी गति या शक्ति को दाशेनिक 
भाषा में प्रकृति अथवा माया कहा है और पोराणिक भाषा में 
पावती, दुर्गा, राघा आदि के नाम से कहा है । शक्ति और शाक्त 
स्त का नित्य सम्बन्ध है। “वागाथोविव सम्प्रक्तो, वागार्थ 
प्रतिपत्तये । जगतः पितरो वन्दे पावेतीपरमेश्वरो।” शिव और 
पावर्ती में वाणी और अथ का स्रा सम्बन्ध कहा है। इस ज्ञान 
ओर गति का भी ऐसा ही सम्बन्ध है। जिस प्रकार भाषा द्वारा 
एक मनुष्य दूसरे के मन में अपने भाव उत्पन्न कर देता है, 
उसी प्रकार गति के सम्बन्ध से हमारे ओर विश्वात्मा के भाव 
एक से हो जाते हैं । इतना भेद अवश्य है कि हमारे मन की 
परिमितता के कारण हमारे मन में सब सम्बन्ध न प्रकट हो सकेंगे; 
किन्तु जो सम्बन्ध हम देखते हैं, वे मिथ्या नहीं हैं । यदि पूर्णता 
के प्रभाव को मिथ्यात्व कहें, तो दूसरी बात है। वेदान्ती लोग 
जो हमारे ज्ञान को मिथ्या कहते हैं, उसका यही कारण हैं कि 
उनके सत से पूणता ही सत्‌ है। वे लोग सत्य में दरजे नहीं 
मानते; इसलिये पूण के अतिरिक्त और जो कुछ है, उसे वे असत्‌ 
कहते है 

ऊपर की विवेचना का निष्कष यह निकला कि बाहरी संसार 
ओर हम एक ही चेतना के तारतम्य में हैं। उस चेतना में ज्ञान 
ओर जांति दोनो ही त्गे हुए हैं | उस चेतना के भीतर हम लोग 
ज्ञान के विशेष केन्द्र हें। उस विश्व-चेतना का विषय मनुष्य 
अथवा अन्य चेतन केन्द्रों का विषय हो जाता है। इन केन्द्रों के 
संकुचित दृष्टि-कोणों के कारण यद्यपि विषय की पूर्ण प्राप्ति नहीं 
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होती, तथापि उसका रुपान्तर नहीं होता । इस ज्ञान के साथ 
क्रिया भी लगी रहत्ती है। कहीं पर ज्ञान की प्रधानता दिखाई पढ़ती 
है और कहीं पर क्रिया की । जब दम विज्ञान की दृष्टि से देखते 
हैं, तव हम को क्रिया की प्रधानता दिखाई पढ़ती हैं; और जब 
प्रत्ययवाद की दृष्टि से देखते हैं, तब ज्ञान ही ज्षान दिखाई पढ़ता है । 
क्रिया भी हमारे संवित से वाहर नहीं हैं; इसलिये प्रत्ययवाद की 
ही प्रधानता है। विज्ञान भी झूठा नहीं; पर उसकी दृष्टि संकुचित है । 
वह ज्ञान के एक आकार को ज्षान से भिन्न मानता है । प्रत्ययवाद 
स्फुरणादि की क्रिया को झुठा नही मानता, किन्तु वह उसको भी 
चेतना के तारतम्य मे मिला हुआ सानता है। हम को बिना क्रिया 
के ज्ञान प्राप्त होता है; किन्तु ज्ञान क्रिया में परिणत हुआ $रता 
है; इसलिये ज्ञान के साथ क्रिया का लगा रहना परम आवश्यक 
है । यदि इस ज्ञान और क्रिया के योग का उदाहरण चाहिए 
तो वह हमारी संकल्प शाक्ति में मिल जाता है। संकरत्प भी 
हमारी चेतना या संवित का दी अंग है, इसलिये हम संसार का 
मूल आधार चेतनात्माद्दी मानते हैं। “भ्रज्ञानेत्रों लोक: प्रह्ञ 
प्रतिष्ठा भन्ञानं ब्रह्म” । 

दूसरी समस्या पर विचार करने से पूव ही हम एक प्रकार 
से उसके विपय में अपना मत प्रकाशित कर चुके! वस्तु 
की व्याख्या करते हुए हम एक विश्वात्मा को मान चुके 
यद्यपि व्याख्या की पूर्ति के लिये ही हमको विश्यात्मा में विश्वास 
करना पढ़ा, तथापि जब तक हम अनेकवाद के सम्बन्ध में थोड़ी बहुत 
विचार न कर लें, तव तक हम उसको सहज में नहीं हटा सकते | 
आअनेकवादी दाशनिकों का कहना है कि मनुष्य की खतन्त्रता तथा 
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संसार की उन्नति और विकास के लिये अनेकवाद आवश्यक है । 
हमारे यहाँ सी भक्त लोग अनैकवाद को ही पसन्द करते हैं । 
अनेकवाद के पक्ष में और भी युक्तियाँ दी गई हैं जो प्रायः मनो- 
विज्ञान से सम्बन्ध रखती हैं। यदि पुरुष एक ही है,तो सब लोग 
एक दूसरे के दिल की बात क्‍यों नहीं जान लेते ? एकवाद के 
विरोध में यह भी कद्दा गयाहै कि बहुत से सन एक सन के अन्तर्गत 
किस प्रकार हो सकते हैं ? पहले हम इन आऋआपत्तियों की 
विवेचना कर लें । कतंव्य-सम्बन्धिनी आपत्तियों का विचार करने 
में हस अपनी तीसरी समस्या पर पहुँच जायँगे। एक सा ज्ञान 
न होना कोई आश्चये की बात नही है। बहुत सी बातों में हम 
दुसरे लोगों के ज्ञान में शामिल हो जाते हैं । जिन वस्तुओं को 
हम सब लोग देखते हैं, उनके सम्बन्ध में हमारा ज्ञान प्रायः एक 
सत्र द्ोता है। यद्यपि हम उस ज्ञान को अपना कहते हैं, लेकिन वही 
सब का ज्ञान है। छुछ विशेषताएँ हमको अन्य व्यक्तियों से छथक्‌ 
करती हैं, किन्तु वह पार्थक्य इतना मारी नहीं है कि हमको बिल- 
कुल अलग कर दे । जब हम अनेकवाद का विरोध करते हैं, तब 
हमारा यह अभिप्राय नहीं होता कि भेद बिलकुल होना दी नहीं चाहिए ! 
यदि भेद बिलकुल ही न रहे, तो नीरस एकता रह जायगी ॥ 
आअनेकवाद का यह दोष नहीं कि वह जीवों का अनेकत्व मानता! 
है, वरन्‌ यह कि वह अनेकत्व के आगे नहीं देखता । अनेकवादी भी 
एकता को किसी न किसी अंश में मानते हैं | वे लोग आधार में 
एकता नहीं मानते, वरन्‌ अन्त सें साम्य की एकता को मानते हैं 
किन्तु यदि हम आधार में एकता नहीं सानते हैं, तो अन्त 
में भी एकता की आशा कठिनाई से दी कर सकते हैं। यदि हम 
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ऋवल भेदों के कारण अनेकवाद पर ठहर जायें तो हम एकता को 
छोड़ देते हैं । संखार में व्यक्तिता अवश्य है, किन्तु वह अन्तिम 
नहीं । हमारी व्यक्तिता बहुत अंशों में हमारे संकुचित विचारों के 
कारण हमको तीत्र रूप से दिखाई पड़ती है | यदि हम विचार 
करके देखे तो हमारे लिये अपनी व्यक्तिता की सीमा खींचना कठिन 
दो जायगा | क्या भेरी व्यक्तिता का कोई अंश मेरे माता पिता 
की व्यक्तिता में शामिल नहीं है? क्‍या मेरी जाति और मेरी सामा: 
जिक स्थिति ने मेरी व्यक्तिता पर अपना प्रभाव नहीं डाला *' 
क्‍या मेरा बहुत सा ज्ञान सावेजनिक नहीं है क्या प्रेम में व्य- 
फ्तिता की सीमाएँ उल्लंघित होती हुई नहीं दिखाई देती १ क्‍या 
आत्यन्त प्रेम और विचार-साम्य के कारण दो मनुष्य एक दी 
समय में एकन्न विचार नहीं करते ? यदि हम अपनी व्यक्तिता को 
जढ़ाना चाहें, तो दमारा छट्धस्ष, हमारा देश एवं सारा संसार मी 
हमारी व्यक्तिता में आ जाता है । जो लोग सच्चे देशसेवक हैं, 
उन्तको देशवासियों के सुख दुःख, मानापसान से वही भाव उसन्न 
दोते हैं जो अपने सुख दुःख या मानापमान से होते हैं । बहुत से 
जल्ञोग अपने व्यक्तित्व को दूसरे में इतना मिला देते हैं कि ५नके 
सभी काये दुसरे व्यक्ति की इच्छा पर निर्भर हो जाते हैं। यह 
तो हुईं व्यक्तित्व घटाने बढ़ाने की बात। हमारे लिये यह भी बतलाना 
कठिन है कि हमारे व्यक्तिव में कितना अंश आत्म-सम्बन्धी 

ओर कितना अनात्म-सम्बन्धी। हम अपने शरीर को अपने व्यक्तित 
सें शामिल करते हैं; लेकिन वास्तव में वह दमारे लिये उतना दी 
'विषयरूप है जितना कि घटपटांदि । शरीर की बात तो जाने दीजिए, 
ऋभी कभी ऐसा होता है कि हम अपने सानसिक भावों को भी 
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आपना नहीं कहते । यदि वे हमारे उच्च उद्देश्यों के विरुद्ध होते हैं, 
तो हम उन्तको अपना कहने में लज्जित होते हैं । जब हमस अपने 
सम्बन्ध में विवेचना करते हैं, तब हम्हीं विषय बन जाते हैं। फिर 
हमारी व्यक्तिता किस बात की ९ हमारी व्यक्तिता केवल इसी 
बात की है कि हम अपने अनुभव को अपना कहते हैं । इसी को 
अहंकार कहते हैं । यद्दी अहंकार या अहं-पन सब 'अनुभवों को 
एक सूत्र में बाँधे रहता है। यही भिन्न अहंकार अनेकता का 
कारण है । हमारी व्यक्तिता का विषय और उसकी सीमाएँ तो 
ऐसी अनिम्वित हैं. कि वे सदा एक दूसरी में मिली हुई रहती हैं । 
ऐसी अवस्था में कोरा अनेकवाद नहीं ठहर सकता। इस 
अनेकता का आधार एकता में होना चाहिए । अनेकवादी लोग 
कहते हैं कि यह एकता आदश मात्र है; और वह आरम्भ 
में नही, अन्त में है। पर यदि इस आदशे-रूप एकता का 
आधार आरमस्म में नहीं, तो फिर अन्त में इसका प्राप्त होना 
सन्दिग्ध हो जाता है । जब वास्तविक भिन्नता है, तो इसका क्या 
प्रमाण दे कि वह भिन्नता एकता में परिणत हो जायगी ९ 
विकास के सिद्धान्त के अनुसाग भी एकता से भेद की उत्पत्ति 
ओर भेद से एकता की उत्पत्ति होती है। अनेकवादियों के दो मत 
हो सकते हैं; एक तो वे लोग जो सब चराचर सृष्टि को ईश्वर 
द्वारा रजित मानते हैं; और एक वे लोग जो जीवों को अनादि 
मानते हैं । इनमे से भी कुछ इश्वरवादी हैं और कुछ अनीखर- 
वादी। इश्वरवादी जैसे युरोप के दाशनिकों में जेम्स वाडे और हमारे 
यहाँ मान्य वेशेषिकवाले;और अनीख्वरवादियों में सांख्यवाले और 
जैन लोग हैं । जो लोग जीव को ईश्वर की सृष्टि मानते हैं, बे 
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तो एक प्रकार से एकवादी ही हैं; क्‍योंकि उनके लिये जीवों की 
एकता का आधार ईश्वर में है। सृष्टि स्रष्टा से बिलकुल मिक्त 
नहीं हो सकती । जेम्स वाड प्रश्नति की फिलासोफी इस बात की 
साज्षिणी है कि कोरे अनेकवाद से काम नहीं चल सकता | चाहे 
सांख्यवाले हों, चाहे जैन हों, चाहे जेम्स वा के मत के हों, यदि 
वे सृष्टि को इेश्वर के साथ अनादि मानते हैं, तो उन्तके लिये इस 
प्रश्न का उत्तर देन कठिन हो जाता है कि क्यों इस अनन्त काल में 
इश्वर या पूर्ण और अपूर्ण जीव इस संसार में यथेष्ट साम्य स्था 
पित नहीं कर सके । यदि अभी तक खाम्य स्थापित नहीं हुश्रा, 
तो भविष्य में भी साम्य बण त होने की आशा नहीं है | संसार 
में जो कुछ साम्य और 5238 पूर्ण अनेकवाद के आधार पर 
उसकी भी व्याख्या करना कठिन हो जाता है। सामाजिक संघटन 
के लिये थोड़ी बहुत एकता की आवश्यकता है । यदि विलियम 
जेम्स प्रभुति और विषयों में हमारी इच्छाओं तथा मां के 
आधार पर रुत्ता का निर्माण निश्चित करना चाहते हैं, तो हमारे 
भाव जितना अनेकता को चाहते हैं, उतना ही एकता को भी ।फिर 
एकता से इतना ज्यों डरना चाहिए ९ 
अनेकवाद पर तो विचार हो चुका | अब प्रश्न यह है कि 
यदि अनेकवाद सनन्‍्तोषजनक नही है, तो क्‍या एकवाद की 
सव कठिनाइयाँ दूर हो गई' ? और यह एकता किस प्रकार की है; 
अशथोत विश्व के जीवों और उनके आधारभूत विश्वात्मा का क्या 
सम्बन्ध है ९ 
हमने सुख्य दो कठिनाइयाँ बतलाई थीं। एक यद्द कि यदि 
सब जीवों की एकता है, तो ज्ञान की एकता क्‍यों नहीं है ? और 
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दूसरी यह कि एक मन के भीतर और मन फिस प्रकार रह 
सकते हैं ? क्‍या त्रह्म का मन गोरखधन्धे के उब्बे की भाँति है ९ 
पहली कठिनाई के विषय में हमने कहा था कि किसी अंश में हम 
को एक सा ज्ञान होता है। कभी कभी विचार की तार बरकी भी 
हो जाती है । एक ही चीज के ज्ञान में व्यक्तिगत भेद अवश्य 
रहता है । यह व्यक्तिगत भेद्‌ एक अंश में आवश्यक भी है; 
क्योंकि विश्व में भेद-रहित एक-रस एकता नहीं है । भेद सें 
अभेद लगा हुआ है । किन्तु यह व्यक्तिता अन्तिम और अभेद्य 
नहीं है | सहानुभूति के विस्तार से व्यक्तिता की सीमाएँ मिटती 
सी दिखांई पड़ती हैं । 

अब रहा दूसरा प्रश्न । उसे अब फेक्तर आदि मनोवेज्ञा- 
निक्तों ने किसी अंश में सम्भव खिद्ध किया है। फेक्तर साहब 
का कहना है कि बहुत से अनुभव एक अनुभव में शामिल होकर 
भी अलग रह सकते हैं &8। यदि हम किसी एक कुटुम्ब, समाज 
या समूह की सम्मिलित मानसिक क्रिया पर ध्यान दें, तो 
यह बात और भी स्पष्ट हो जाती है। हम कुटुम्ब, बिरादरी या 
राज्य की साधारण मति (2०१०७) में शामिल होते हुए उसके सुख 
दुःख, सानापसान को अपना स्रा मानते हुए, भी अपना व्यक्तित्व 
अलग रख सकते हैं | समूह केवल समूद्द नहीं होता, वरन्‌ कुछ 
अधिक होता है । जो बात हर एक व्यक्ति की विचार शक्ति 
से बाहर होती है, वह सम्मिलित विचार के फल से प्राप्त होती 
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है । हमारे ही मन में परस्पर विरोधी विचार उत्पन्न होते हैं. झौर 
उत्तका एक निश्चित फल होता है। यदि हमारे विचारों में किद्चो 
प्रकार से व्यक्तित्व या अहंकार आ जाय, तो हमारा मन भी समूह 
की भाँति विचार करे | हम अपने मत को एक टकसाल के रुपए 
की व्यक्तिता दे देते हैं; और फिर दो मर्नों का मेला अयवा 
एक मन में दूसरे मन का रहना' आदि समस्याएँ जटिल मालूम 
होती हैं । यदि हम अपने मन की ओर विचारपूर्वक देखें, तो हमें 
मालम होगा कि हसारा मन वैसा अमिश्रित पद़ाथे नहीं है, जा 
कि हम सममते हैं. । बहुत से घिचारों को हम अपने अहंकार 
से बाहर रखते हैं । बहुत से विचारो के लिये हम यह नहीं कह 
खकते कि ये हम में कहाँ से आए । अपने खप्न में हम दो या 
तोन व्यक्ति हो जाते हैं और फिर भी अपना व्यक्तित्व स्थिर 
रखते हैं; क्योंकि खप्न में हम को अपनी बातों पर खय आख़य्ये 
होने लगता है । आवेशादि में एक व्यक्ति पर दूखरा व्यक्ति सवार 
दी जाता है। इन सब वातों से प्रकट होता है कि म्रों का मिल- 
कर भी एक रहना असम्भव नहीं है। मन जल राशि की माँति 
नही है । जब बहुत से लोग एक साथ सुर मित्वाकर गाते हैं, तब 
बे सब लोगों के स्वर से भिन्न एक स्वर उत्पन्न करते हैं, किन्तु उसमे 
भी व्यक्तियत खर बने रहते हैं | बहुत सी दीप-शिश्वाओं का एक 
आलोक होता है; किन्तु आलोक की एकता होते हुए भी उनकी 
व्यक्तिता रह सकती है । हमारे कद्दने का यद्द 'अमिप्राय नहीं रे 
कि व्यक्ति दीप-शिखा की भाँति खरूपवान्‌ है, वरन्‌ यद्द कि वह 
अपना अहंकार रखता हुआ एक घेतन केन्द्र है । ये सब उदा- 
हरण मात्र हैं; दिन्‍्तु उदाहरणों से सम्भावनाओं और भसम्भा- 
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बनाओं का थोड़ा बहुत पता चल जाता है। एक विश्वात्मा के 
अन्तर्गत बहुत से जीवों का होना असम्भव नहीं है । 

अब रहा यह प्रश्न कि इस विश्वात्मा के साथ और जीवों का 
क्या सम्बन्ध है ? यह सम्बन्ध बतलाना बहुत कठिन है । बहुतों 
ने विशेष्य विशेषण का सम्बन्ध बतलाया है; बहुतों ने उपाधि- 
कृत भेद बताकर व्यक्तिता को मिथ्या ही बतलाया है; बहुवों 
ने कुटुम्ब या समाज या विद्यालय आदि संस्थाओं का सम्बन्ध 
बतलाया है। चाहे कोई सम्बन्ध मान लिया जाय, दिन्‍्तु उसके साथ 
इतना अवश्य ध्यान रखना चाहिए कि समूह केवल समृह नहीं 
है । व्यष्टि के समूह को समष्टि अतीत करती है । डिख प्रकारः 
एक रासायनिक योग अपने तत्वों से ज्यादा है, शरीर अपने अव- 
यवों और उनके रासायनिक योगों से अधिक है, हमारी आत्मा 
मानसिक क्रियाओं स्रे अधिक है, समाज व्यक्तियों के समूह से 
बड़ा और जोरदार है, उसी प्रकार विश्वात्मा विश्व को अतीत 
करती है | पर यह भी ध्यान रहे कि विश्वात्मा में व्यक्तियों 
का नाश नहीं हो जाता । इसके अतिरिक्त यह भी समझ रखना 
चाहिए कि यह सम्बन्ध और सम्बन्धों की अपेक्ता घनिष्ट तथा 
विलक्षण है । 

अब हम तीसरे प्रश्न पर आते हैं। एकवाद के विरुद्ध सब 
से बड़ी युक्ति कृति-खातन्त्य की है। कहा जाता है कि यदि 
त्रह्म ही सब कुछ है, तो मनुष्य कहाँ रहा ? यदि सब बातें पहले 
से द्वी निधोरित हैं, तो उद्योग और पुरुषार्थ के लिये कहाँ स्थान 
है? और फिर सनुष्य पुण्य पाप का भागी भी नहीं | पहले तो 
सब एकवादी लोग व्यक्ति का बिलकुल नाश नहीं कर देते; और जो 
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लोग त्रह्म द्वी ब्रक्ष को मानते हैं, वे लोग पाप पुए्य को तभी 
तफ मानते हैं, जब तक कि अहंकार लगा हुआ है। उन लोगों के 
सत से यद्यपि सब बातें पहले से निघोरित ही हैं, तथापि जब 
जीव 'अपने फी कतो समझता है, तव वह पुरय पाप का भी भागी 
है। जब तक किसी काम को दस अपना किया हुआ कहते हैं, 
तब तक हम उसके जिम्मेदार हैं। अस्तु। यह तो उन लोगों की 
घात हुई जो व्यक्तिता को उपाधिकृत भानते हैं। हम यह घतला 
घुके हैं कि व्यक्तिता को घास्तविक मानकर भी एकवाद हो सकता 
है | ऐसे मत के अनुसार खांतन्त्य किस प्रकार का होगा ९ जिस 
प्रकार से हमने भेद और 'अभेद दोनो माने हैं, उसी प्रकार से 
दम खातन्ञ्य और नियतवाद दोनों द्वी को मानते हैं। सव बातो मे 
हस खतन्त्र नहीं हो सकते। जिन वातों में हमारा ओर 
लोगों के साथ एक सा जीवन है, उन बातों में हम खतत्त्र नहीं 
दो सकते । यदि हम धूप में खड़े हैं, तो हम उसको छाया कहने 
फी खतन्त्रता नहीं रखते | हम ऊपर से कूदने पर न गिरने की 
खतन्त्रता नहीं रखते । हम अपने कर्तंव्याकर्तव्य के विषय में 
दी, जो हमारे व्यक्तिव से सम्बन्ध रखता है, खतन्श्र हैं। 
इस विषय में भी दम बहुधा अपने पूव कर्मों के अभ्यास 
से बंधे रहते हैं | तथापि यदि हम उस खूंखला को तोड़ना हें 
तो तोड़ सकते हैं। ऐसा न हो तो फिर उन्नति का कोई साधन दी 
नहीं ४ हमारी खतन्त्रता इस बात में है कि जो काम हम करते 
हैं, वह जान चूक कर करते हैं, पशु की भाँति नहीं करे। 


3 39 औ अत जि कक लिप पक. पल अटल रकम 5 मल कलम च मर मलिक मकर पक लक किन मय ाबअअु2उ 


& देखिए कतो शास्नार्थकस्वात्‌ प्रह्यसूत् २-३-३४. 


[ ३९९ ] 


ज्ञात में उत्तरदायित्व लगा हुआ है। अच्छे बुरे के ज्ञान के साथ 
'शक्ति भी लग$हुई है । हम न्रह्म के जीवन में रहकर भी अपनी 
खतन्‍्त्रता रख सकते हैं । साधारण बातों में विश्व के जो नियम 
चल रहे हैं, यद्यपि उनके विरुद्ध हम नहीं जा सकते, तथापि बहु 
अंशों में हम अपनी इच्छा ओर रुचि के अनुसार काम करने में खतन्त्र 
हैं। जिस प्रकार सम्मिलित कुटुम्ब की साधारण नीति कती के 
विचार और सिद्धान्तों से प्रभावित होती है, किन्तु उसका पूरे तौर 
से पालन करना छुटुम्ब के अन्य व्यक्तियों पर निर्भर है, उस्री प्रकार 
संसार की साधारण नीति ईश्वर की इच्छा से प्रभावित होती है, 
पर हम उस्चके पालन करने या न करने में खतनन्‍्त्र हैं । जैसे जैसे 
हम अपनी रुचि, सति और विचारों को उस साधारण नीति के 
अलशुसार बनाते जायेगे, वैसे दी वैसे संसार में शान्ति फैलती जायगी । 
इख्वर अपनी इच्छा का पालन कराने में हमारे ऊपर किसी प्रकार 
का दूबाव नहीं डालता । हमको बुद्धि दी गई है । जो काय हम 
करें, अपना समझ कर करें, सोच विचार कर करें--इसी पें 
हमारा उत्तरदायित्व है । जो सत्‌ माग्ग है, वद्द दुष्परिणामी नहीं है ! 
बुरे काय्य का दुष्परिसाण इंश्वर की इच्छा उत्लंघन-जन्य क्रोध 
का फल नहीं है, वरन्‌ वह कम का ही फल है। जिस प्रकार 
पाकृतिक नियम हैं, उसी प्रकार कतेव्य संसार के भी नियम हैं । 
वे भी एक प्रकार से प्राकृतिक हैं । जिस प्रकार प्रक्ृतिक नियसों 
के उल्लंघन का घुरा फल्न होता है, उसी प्रकार कतेव्य सम्बन्धी 
नियमों के तोड़ने का भी बुरा फल्ल होता है । 

संसार में बिलकुल आकस्मिकता नहीं है । यदि ऐसा होता 
तो संसार में चलना फिरना कठिन हो जाता। संख्तार में नियम 
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ओर सिद्धान्त हैं; उन्हीं के अनुसार संसार चल रहा है। यदि 
हस उन्तको ठीक प्रकार से समझकर उनके अलुक चत्ते हैं, तो 
देस अपनी और संखार दोनों की शक्ति बढ़ाते हैं; और यदि 
प्रतिकूल चलते हैं, तो अपना और संसार दोनों का घल घटाते 
हैं। किन्तु प्रतिकूल जाने की भी एक हृद्‌ है; उससे आगे जाना 
हमारे लिये असम्भव है। 

मनुष्य की खतनन्‍्त्रता के साथ ईश्वर के भविष्य-सम्बन्धी ज्ञान 
का प्रश्न लगा हुआ है । इतना ही नहीं, अनेकवादी लोगों का कहना 
है कि सनुष्य की पूर्ण स्वतन्त्रता के लिये इैख्वर को परिसित द्वोना 
चाहिए; क्योंकि यदि ईश्वर का ज्ञान और क्रियाएँ अपरिमिंत हैं, गो न 
तो भनुष्य उसके ज्ञान के दी विरुद्ध कुछ कर सकता है और न उसके 
लिये कुछ करने को ही शेष रद्द जायगा । यह श्रश्न देखने में जितना 
कठिन है, वास्तव में उतना कठिन नहीं। ईश्वर का ज्ञान और क्रियाएँ 
अनन्त होते हुए भी मनुष्य खतन्त्र हो सकता है । ईश्वर का ज्ञान 
होने से यही अभिप्राय है कि वह हमारा अन्तयोमी है; वह इमारे 
उद्देश्यों और लक्ष्यों को भल्ली भाँति जानता है; वह हमारी क्रियाशं 
के सम्भावित फल भी जानता है। वह हमारी भाँति घोखा नहीं 
खा सकता और न हम उसको धोखा दे सकते हैं । उसके लिये 
हमारा अंदर बाहर एक खाहै। इेखर को भविष्य का शान 
सम्भावना रूप से है और उनमें से कोई एक सम्भावना दम पूरी 
कर देते हैं । इसी प्रकार इश्वर की अनन्त क्रिया भी शक्तिरूप से 
है । उसमे सब छुछ करने की शक्ति है; किन्तु वह उस शक्ति को 
उसी प्रकार से व्यवद्दार में लाता है जिससे संसार हीं 
उपकार हो । संसार में जो दुःख और अपूर्णता है। वह 
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इंश्वर की अशक्तता के कारण नहीं, वरंन्‌ संसार की उन्नति और 
विकास के लिये है। संसार में दुःख का अस्तित्व उन्नति का प्रेरक 
ओर साधक है। दुःख का अथे कमी दै। कमी से ही उद्योग का 
मूल है । दुःख फा अभाव ऐसे ही संसार में हो सकता है जिसमें 
कुछ करने को न हो । ऐसी पूरणता नाश का पय्योय है । 

इसी प्रश्न के साथ नवीनता का प्रश्न लगा हुआ है। जिस अंश 
में हम खतन्त्र हैं, उसी अंश में संसार में नवीनता है । संखार का 
लक्ष्य यद्यपि इंश्वर के मन में पूषे से निधोरित है, तथापि छसे 
पूरा करने में अनेक नए नए स्राधन व्यवहार में लाए जाते हैं ।. 
यद्यपि संसार-नाटक की रचना इश्वर के मन में हे, तथापि हस 
ऐसे पात्र नहीं हैं, जो बिना संममे बूमे अपना पाटे करते हों। हम 
अपना पार्ट सोच समझकर, अपना कर के खेलते हैं और स्थिति 
के अनुसार स्वयं ही अपना संवाद कहते जाते हैं | हम केवल 
नाटक के पात्र ही नहीं, वरन्‌ किसी अंश में नाटककार भी हैं । 
जहाँ हम स्थिति को न समझकर नाटक खेलने में भूल जाते हैं, 
वहीं सुधार भी किया जाता है। यही नवीनता है। बिलकुल 
, नवीनता संसार में असम्भव है, किन्तु उसका अभाव नहीं है । 

अन्त में हम बुद्धि और प्रतिभा के सम्बन्ध में थोड़ा 
विचार कर यह पुस्तक सम्राप्त करते हैं । आज कल लोग बुद्धि का 
बहुत कुछ अविश्वास करने लगे हैं; यहाँ तक कि बुद्धि को ज्ञान के 
साधनो में ही नहीं रखते। बर्गंसन का कहना है कि बुद्धि द्वारा 
सतक सत्ता का ही ज्ञान हो सकता है, जीवित सत्ता का नहीं । 
जेम्स प्रभृति व्यवह्रवादी दाशनिकों ने क्रियाओं और भावों को 
इतली श्रधानता दी है कि बेचारी बुद्धि को बड़ी कठिनता से 
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स्थान मिलता है। हमारा जो कुछ श्ञान है, वह बुद्धि द्वारा दी प्राप्त 
है। बुद्धि को न्यूनता ओर अशक्तता का यह ज्ञानभी उसी अशक्त 
बुद्धि ढ्वारा प्राप्त होता है। यदि हम बुद्धि को अशक्त कहते हैं, तो 
चुद्धि अपनी अशक्तता का भी निम्वय कराने में शक्तिमती नहीं हो 
सकती । दम यह भी मानते हैं कि भावों का तिरस्कार नहीं करना 
चाहिए; किन्तु इसके खाथ ही हमारा यद्द भो कहना है कि भावों के 
आदर के लिये यह आवश्यक नहीं है. कि बुद्धि का तिरस्शार 
किया जाय । जिस आधार पर हम भावों को प्रधानता देते हैं, 
उसी आधार पर हम बुद्धि को भी प्रधानता दे सकते हैं। हम यह्‌ 
बात मानने के लिये अवश्य तैयार हैं कि बुद्धि का काय्ये धीरे धीरे 
होता है और प्रतिभा का काय्य शीघ्रता से द्ोता है । कभी कभी 
चुद्धि पीछे रह जाती है. और स्फूर्ति एक दम गदरे पेठ जाती 
है; किन्तु उस गहरी पेठ का फल बुद्धि द्वारा ही जाँचा जा 
सकता है। लोग यह कहेंगे कि जहाँ बुद्धि की पहुँच ही नहीं, 
चहाँ की बात को बुद्धि कया जाँच सकती दे ! यदि वह बात 
साधारण भाषा में आ सकती है, तो वह अवश्य बुद्धि का 
विषय बन जाती है। हम को संसार ओर विशेष कर 
मानसिक संस्थान की एकता में विश्वास रखना पड़ता है| 
यदि हम ऐसा विश्वास न रक्‍खें, वो सारा विज्ञान निराधार 
हो जाय ओर संसार में काय्ये करना फठिन हो जाय । जो नियम 
बुद्धि के हैं, वही प्रतिभा के भी होंगे । बुद्धि और अतिमा एक दूसरी 
की श्रतिकूल नहीं हो सकती और न भाव तथा बुद्धि में ही ऐसा 
भेद दो खकता है। बुद्धि और भावों का सहयोग सम्भव हे । 
इसी सहयोग में संघार के चलने की आशा है। बुद्धि बिता भाव के 
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शक्तिहीन है और भाव बिना बुद्धि के अनियमित और लक्ष्यहीन 
है। अंधे और पंगुल के न्याय से दोनों का काम चलता है। भाव सत्ता 
के अंश होने के कारण सत्ता की गति के द्योतक हैं; किन्तु उनमें 
शक्ति के आधिक्य के कारण उनके नायकत् और शासन में 
चलने से सीमा उरलंघन होने का भय रहता है; इससे उनके बत- 
लाए हुए मार्ग को बुद्धि द्वार! परिमारजित कर लेना आवश्यक है। 
ऊपर की विवेचना दिग्दशन मात्र है। आशा है कि हमारे देश के 
पंडितगण पाश्चात्य दाशनिकों की समस्याओं पर विचार 
करके देखेंगे कि हम अपनी सभ्यता ओर प्राचीन विचारों से युरोप- 
वालों की कहाँ तक सहायता कर सकते हैं. और किस अंश में 
हमकी उनके विचारों से लाभ उठाने की आवश्यकता है । ययपि 
हमारे यहाँ के दशेनों में वततेमान काल की बहुत सी समस्याओं 
की विवेचना पाई जातो है, तथापि हसको यह बात देखने की 
आवश्यकता है कि नवजात विज्ञान के विस्तृत अनुभव से पुराने 
सिद्धान्तों की कहाँ तक पुष्टि हो सकती है और किन अंर्शों में 
: हमको रद बदल करना पड़ेगा । इस परिश्रम द्वारा हमारा स्थगित 
विचार-स्रोत फिर से हरा भरा होकर बहने लगेगा; और वह सख्नोत 
पश्चिमी सिद्धान्तों के प्रवाह से मिल जुलकर सरखती देवी के प्राचीन 
क्रीड़ास्थल में एक पुनीत सानवखिक त्रिवेणी बद्वेगा और भारत- 
वर्ष को संसार का अज्ञातीर्थ बना देगा । 
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सूर्यकुमारी पुस्तकमाला 

शाहपुर! के श्रीमान्‌ मद्दाराज कुमार उस्मेद्खिह जी की 
स्वर्गीया धर्मपल्नी श्रीमती महाराज छुंदराानी श्री सूय्येकुमारी 
के स्मारक में यह पुस्तकमाला निकाली गई है। द्विदी में अपने 
ढंग की एक दी पुस्तकमाला है। इस माला की सभी पुस्तक 
बदुत बढ़िया मोटे एंटी कागज पर बहुत खुंदर अक्षरों में 
छुपती हैं. श्लोर ऊऋूपए बहुत बढ़िया जिल्‍्द बँधी रहती 
है। पुस्तकमाला की सभी पुस्तक बहुत दी उत्तम ओर उच्च 
कोटि की द्ोती है ओर प्रतिष्ठित तथा छुयोग्य लेखकों से' 
लिज़ाई जातो हैं। यद्द पुस्तकमाला विशेष रुप से हिंदी का: 
प्रचार करने तथा उसके भांडार को उत्तमोत्तम प्रंथ-रत्नों से 
भरने के उद्देश्य ओर विचार से निकाली गई है; ओर पुस्तकों 
का अधिक से अधिक प्रचार करने के उद्देश्य से दाता मद्दा- 
शय ने यह नियम कर दिया है कि किसी पुस्तक को सूल्य 
डउस्रफी लागत से दुने से अधिक्र न रज़ा जाय; इस कारण 
इस माला की सभी पुस्तक अपेक्षाकृत बहुत अधिक खब्ती 
दोतो हैं। हिंदी के प्रेमियों, खहायकाो ओर खच्चे शुभच्ितर्क्ों 
को इस मांला के आहको में नाम लिखा लेना चादिए। इस” 
पुस्तकमाला में झब तक जो पुस्तक प्रकाशित हुई हैँ, उनको: 
सूची यहाँ दो ज्ञाती है। 


[ २ |] 
[१] ज्ञान-पोग 


पहला खंड 
अनुवादक--भ्रीयुक्त बाबू जयन्मोहन घर्मो 

ज्ितव ओऔीमती मद्दाराज कुँचरानी श्री सय्येकुमारी की स्टृति 
में सूथ्येकुमारी पुस्तफमाला निकाली जा रही है, उनकी बड़ी 
शभिलापा थी कवि झुप्रलिद स्वामी विवेकानन्द जी के सब 
प्रंथो, व्याज्यानों और लेखों आदि का प्क्‍माणिक हिंदी भजु- 
घाद प्रकाशित हो | इसी लिये इस अंथ माला फा पहला त्र॑ंथ 
स्वामी विदेकानन्द जी के शानयोग संबंधी व्याख्यानों का 
संग्रह है। इसका मूल पाठ मायावती स्मारक संस्करण से 
लिया गया है | इलमें स्वामी जी के शान-योग सम्बन्धी १५ 
व्याख्यान हैं। पृष्ठ-संख्या २७१, खुंदर रेशमी [जल्द, सूल्य २॥) 


[२] करुणा 
अनुवाइक--आरयुक्त बावू रामचद्ग वर्मा 
यह परम प्रांसद्ध इतिहासवेत्ता श्रीयुक राखालदास 
चंद्योपाध्याय के इसी नाम के ऐतिहासिक उपन्यास का भजु- 
घाद दै। इस पुस्तक में आपको शुप्त कालीन भारत, का 
चहुत अच्छा सामाजिक तथा राजनीतिक चित्र मिलेगा ओर 
झाप समझे सकंगे कि उन दिनो यहाँ का वैसव कितना बढ़ा 


[ है ]] 
जढ़ा था भोर वह किस प्रकार एक ओर बरबेए हयो के बाहरी 
आक्रमण तथा दूसरी ओर बेद्क धर्म से द्वेष रखनेयाले 
बोद्धों के झान्तरिक आक्रमण फे कारण नष्ट हुआ । इसके सूल 
लेखक इतिहास के बहुत बड़े ज्ञाता और पंडित हैँ; इसी लिये 
वे गुप-कालीन भारत फा यथा तथ्य चित्र खींचने में बहुत 
झाधक सफल हुए हैं। यह्‌ उपन्यास जितना दी ऐतिहासिक 
घटनाओं से पूर्ण है, उतना ही मनोरंजक भी है। पृष्ठ खंख्या 
सवा छः लो के लगभग; सूल्य ३॥) 
[३ ] शशांक 
अनुवादक--श्रीयुक्त पं" र/मर्चद्र शुक्क 

यह भी भ्री राखालदास वंद्योपाध्याय का लिखा हुआ और 
करुणा की द्वी तरद्द का परम मनोहर पेतिहालसिक उपन्याख 
है | यद भी गुप्त साम्राज्य के हास-काल से ही संबंध रखता है 
ओर इश्षमें खातवीं शताब्दी के आरंभ के भारत का जीता 
जागता सामाजिक ओर ऐतिदालिक चित्र दिया गया है। 
जिन खोगो ने करुणा को पढ़ा है, उनसे हल संबंध में ओर 
कुछ कहने की झावश्यकता नहीं | पर जिन लोगो ने उसे नद्दीं 
देखा है, उनसे हम यद्दी कहना चादते है. कि इन दोनों डप 
स्याश्नो के जोड़ के ऐेतिदासिक उपन्यास आपको और कहीं 
न सिक्षेगे। मूल्य ३) 





[ ४ ;॥ 


[ ४ | बुद्ध-चरित 
लेखक--भीयुक्त प० शामचंद्र शुक्र ह 
यह शग्रेजो के प्रख्द्धि फवि सर एडविव जानेरु के। 
5ज्ञाइट आफ एशिया” के आधार पर सुवतत्र लक्षिल 7 उ्यदे। 
यद्यपि इसका ढंग ऐसा रखा गया है कि एक स्वत! दिदौ 
काव्य के रूप में इसका श्रहय हो, पर साथ ही यूख पुस्तक के 
भावों को रक्षित रक्षने का भी पूर्ण प्रयत्म किया यथा है। 
फविता बहुत ही सनोदर, मधुर, सरस शओऔर प्रसाद-रुणमयी 
है जिले पढ़ते दी चित्त प्रसन्न हो जाता है। छुप्पन पृष्ठो की 
भूमिका में काव्द-साषा (बज और छवबधी) पर पड़ी मार्मिकता 
से विचार किया गया है, जिसको बड़े बड़े घिद्दानों ने मु. 
कंठ से प्रशंसा की है । दो रंगीन श्लोर चार खादे थिः भ॑ 
दिए गए हैं जिनमें दो सदस्त वर्ष पहले के दृश्य दिखलाए गए 
हैं। पृष्ठ संख्या प्रायः तीन लो । मू० फेवल २॥) 





[ ५ ] ज्ञान-पोग 
दूधरा खंड 
अनुवादक--श्रीयुक्त व० जगन्मोहन वर्मा 
यद्द स्वामी विचे कानंद जी के शान-योग संबंधी व्याख्य/नो 
कां, जो खामोी जी ने समय समय पर युरोप भोर अमेरिक! 
में दिए थे, संग्रद है। यूय्येकृमआअरी पुस्तकम्रांला को पद्धर्ल 


